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LA CREATION ET L’INVESTITURE 
DE 1,’HOMME DANS LE SUNNISME 

ou 

LA LEGENDE D’ADAM CHEZ AL-KISA’I 


I. Adam, point de rencontre du mythe et de la Sunna 

Adam, pour al-Kisa’T comme pour la Bible, mais d’une 
maniere difTerente, n’est pas la premiere creature de ce monde. 

Plus nettement chez ces conteurs arabes que dans la lettre 
de notre Genese , il semble n’etre que le lieu d’aboutissement 
d’une evolution qui a embrasse et agite des univers entiers 
avant que de parvenir jusqu’aux rivages de notre monde ( 1 ). 


(1) C’est k une intention de ce genre qu’obeissait, en se plagant il est vrai dans 
le temps et non dans l’espace, l’hypothese des PrSadamites, fil conducteur de la 
Gabbale k partir de Genbse, 36, 32 (principalement dans VIdra Rabba), mais egale- 
ment premier moteur de I’ex6g6se biblique dite «rationaliste »; cf. Lods, Histoire 
de la litliraiure hibralque , Paris, 1946, p. 89 : le cas d’Isaac de la Pereyre et de ses 
Preadamites, terrestres et non «celestes» comme ceux de la Gabbale (la m§me 
hesitation sur le « Royaume d’lblis» anUrieur k Adam existant dans les sources 
arabes et en particulier chez Tabari et al-KisaT); Petau (Petavius, Dogrmafa theolo- 
gica , Paris, 1856, IV, p. 127). L’hypothese d’un Adam continuateur des Pr6adamites 
est aux yeux d’Isaac de la Pereyre en accord avec £pltre aux Romains , V, 13 : 
Usque ad legem peccatum eral in mundo , mais en contradiction avec Corinihiens /, XV, 
47-49 (Petau, par une concession de forme k la these des Preadamites, semble 
admettre que la lex en question est une lex adamica , ibid., p. 134 ; le mot lex qui 
reste confus dans cette hypothese et qui, de toute maniere, est une traduction du 
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Par une analogie superficielle, il apparait meme que notre 
science, avec ses essais de «chimie cosmique» s’inscrive, a 
partir de premisses il est vrai fort differentes, dans la continuity 
de tres vieux recits que des conteurs comme al-Kisa’I se faisaient 
une joie de faire cMtoyer devant leurs auditeurs. Avant 
FHomme proprement dit, qui n’est pas uniquement terrestre, 
dans la legende sinon dans les expressions du Livre Sacre de 
Tlslam, il est done le mysterieux prealable du temps et de 
respace transmis a l’homme ne de la terre par la lumiere et 
meles Tun et l’autre de fagon grandiose et inextricable dans 
des univers a la fois naifs et gigantesques. 

Mais al-Kisa’I, autant qu’un conteur qui travaille sur des 
materiaux anciens en les alterant le moins possible, est un 
theologien et un savant qui aime a voir converger autour de 
l’aventure adamique, non seulement le mythe propre aux 
premieres generations musulmanes, mais aussi le dogme de 
Tlslam et surtout la politique et la morale de la surma. Mais 
quelle est done cette politique et comment peut-elle rejoindre 
la cosmologie et la mythologie des premiers ages ? 

Nous sommes avec al-Kisa’I ( 1 ) au debut du xi e siecle de 
notre ere, sans qu’il soit possible de preciser davantage. Le 
xi e siecle est, comme chacun sait, une epoque de restauration 
sunnite. Moins que jamais, le sunnisme, tout pragmatique 
cependant, de ce siecle, ne peut se desinteresser du destin 
d’Adam, mais ses preoccupations politiques sont de nature a 
recouper celles,plus metaphysiques en apparence, des premieres 
generations islamiques. 

L’« adamologie » fait-elle aussi partie de cette restauration 
sunnite, et cela d’une fagon qui semble bien n’etre pas negli- 
geable ? Si Ton admet, en effet, comme l’affirme Wensinck 
dans son Muslim creed ( 2 ), et comme cela est confirme par nos 


grec ndmos, syriaque nemuso, arabe : al-namus , dans le recit de l’apparition de 
l’Ange k Mahomet — pourrait peut-@tre trouver une explication plus naturelle, a la 
lumtere des textes que nous avons d6j& cit6s dans notre article Les Hanlfs ei la plus 
grande Loi de Molse , Revue des ttudes juives, avril-d6cembre 1971, p. 167, en note. 

(1) Cf. Brokelmann, G, I, 350 et Sup., I, 591. 

(2) Muslim creed, Cambridge, 1932, p. 115 : The commentators... dispute among 
themselves on the question who was more excellent, Adam or Muhammad... 
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textes les plus lointains que la discussion sur l’excellence de 
Mahomet debouche fatalement sur la nature adamique et si 
Ton songe que le calife est autant le representant d’une autorite 
celeste que le successeur du Prophete, pour ne pas parler du 
fait qu’Adam, generalement tenu lui aussi pour un Prophete, 
est egalement intitule calife par un passage memorable du 
Goran (11,29) et que cette appellation fit l’objet d’innombrables 
discussions chez les docteurs de la sunna , on se convaincra 
aisement que l’histoire d’Adam a egalement une dimension 
politique et meme qu’elle est un probleme d’actualite a l’epoque 
oh al-Kisa’I reprend avec des mains pieuses les vieux hadlt 
dont le parti de la sunna , les ahl al-sunna wal-gama'a , pretend 
conserver l’inalterable depot. 

II travaille en un siecle de transition oil la crise de l’autorite 
rend plus actuel que jamais le probleme du califat, done de 
l’histoire d’Adam. La physionomie et le programme du calife 
sunnite, ou meme celle des princes qui defendent ou accaparent 
a leur profit la sunna , ne peuvent pas manquer d’exercer leur 
influence sur les traits de l’Adam legendaire. Mais quels sont 
ces chefs et que leur demande-t-on au juste ? Contre l’ima- 
misme sfite, la sunna postule la necessity d’un chef temporel 
auquel soit confiee la garde de la Loi religieuse et de la loi 
morale qui en derive en grande partie. Ce chef, tout humain, 
n’a pas besoin d’etre infaillible et impeccable (ma'sum) comme 
Vimam des sfites dont on declare qu’il n’est qu’un reve situe 
hors de ce monde et inutile a la societe des hommes. De plus, 
ce chef ou cet homme fort, qui a le droit d’exiger l’obeissance, 
est lui-meme astreint a cette meme obeissance. G’est naturel- 
lement a la Loi, dont les docteurs sont les representants impar- 
faits, mais venerables et indispensables, qu’il la doit. II est 
lui-meme au premier chef un mukallaf , un homme soumis a 
la Loi religieuse, tout comme font ete les Prophetes eux-memes, 
un etre aux mains de qui l’autorite reside parce qu’il sait obeir 
et qu’il se fait obeir. 

Les premiers Seldjouqides dont al-Kisa’i aura pu voir l’avancee 
glorieuse et irresistible a travers l’Asie, se conforment a cette 
image du Prince sunnite ideal ; ils construisent des mosquees, 
ils repandent d’abondantes aumdnes, ils honorent les docteurs, 
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ils semblent savoir, selon le mot du grand vizir Nizam al-Mulk, 
que leur pouvoir a deux appuis «les docteurs et les bons pauvres », 
les pauvres qui savent pratiquer au lieu de se revolter (al- 
fuqara'al-sulaha') ( 1 ). Ils reprouvent ce qu’ils appellent les 
exces de rimagination sl'ite, egaree par des docteurs pernicieux 
et ils le montreront en reduisant a Tobeissance la populace 
de Bagdad manifestant pour la * Asura * — l’anniversaire du 
meurtre d’al-Husayn, le « martyr » qui refusa jadis de pactiser 
avec l’iniquite du pouvoir —, consideree comme fete et qui est 
aussi, dans la Tradition islamique la plus orthodoxe, le jour 
de la creation d’Adam. Mais les califes ne sont pas en reste 
sur les Princes etrangers. Le calife al-Qadir (m. 1031) condense 
dans une profession de foi demeuree fameuse les principaux 
articles du credo sunnite, ses successeurs, al-Qa’im (m. 1075) 
al-Muqtadi (m. 1094) et al-Mustazhir (m. 1118) demeureront 
fideles a sa ligne politique. Point de califat sans sunnisme, 
point de sunnisme sans califat, tel paralt bien etre leur mot 
d’ordre. 

C’est ainsi que le calife devient un chef spirituel, consacre, 
mais non couronne ( 2 ) par la Loi. Au milieu de sa cour de doc- 


(1) Ibn Katir, al-Bidaya wa-l-nihaya t XI, p. 140. 

(2) Ge fut l’essentiel de la tentative du calife al-Nasir que de parvenir A crAer un 
califat «couronnA», grAce aux usages de la futuwwa qu’il eut ainsi fait coincider 
avec l’existence d’une sociAtA plus hiArarchisAe et «couronnAe » en son sommet par 
un califat lui-mAme dAtenteur des attributs de la souverainetA spirituelle et mat6- 
rielle (cf. A ce sujet l’excellente analyse de M. Ga'fer Mahgub dans la preface de son 
Edition du Futuvvat-ndmeh-i-sultani (TAhAran, de Husayn Wa'iz Ka§ifi Sabzavari). 
D’aprAs M. Mahgub, le rapprochement entre le califat et la futuwwa aurait eu lieu 
dAs le dAbut du rAgne d’al-Muqtafl en 1136. Les deux derniers siAcles du califat 
bagdadien auraient AtA ainsi remplis, si l’on en croit M. Mahgub, par la controverse 
qui roulait autour de la question d’un califat «couronnA », lui-mAme couronnement 
d’un Adifice social de caractAre hiArarchique et militaire. Les positions des adver- 
saires dans ce dAbat sont connues : si les autres rites et peut-Atre les SI*ites donnent 
timidement leur aval, les hanbalites opposent un Anergique refus A la formule du 
«califat couronnA » ainsi qu’A la morale de prestige ou d’hAroisme qu’il paralt 
devoir comporter ; il est signiflcatif que la Bidaya (XIII, p. 20, 45 et surtout p. 107), 
ne contienne A peu prAs rien sur la «monarchic d’Adam », alors qu’elle a conservA 
les traditions relatives A son «califat »; d’autre part le *uluww al-himma, la magnani - 
milas , qui est considArAe aussi bien en Orient qu’en Occident comme Atant la vertu 
royale par excellence, n’est pas regardAe sans suspicion par la morale hanbalite 
cf. Sayd al-Hatir d’Ibn al-Gawzi, Ad. Gazzall, p. 456 au rebours du Tahdlb al-ahlaq y 
Ad. de Beyrouth de YahyA b. *Adl, p. 28). II est permis de penser qu’il existe un lien 
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teurs, recrutes essentiellement dans le rite safi'ite, il se presente 
comme le maltre de Vigtihad , celui qui, aux heures difflciles 
et en particulier quand l’fitat est menace par les dissensions 
de ces princes etrangers, ambitieux et tout-puissants, saura 
interpreter la Loi religieuse et, en tant que tel, designer le 
plus digne ( x ). Princes et califes sont done les uns comme les 
autres dans l’orbite de la « politique » sunnite. Mais qu’est-ce 
que cette derniere, sinon un portrait de l’Homme et du Politique 
ideal ( 2 ), remplagant desormais, dans l’esprit des fideles, le 
chimerique et encombrant imam des sfites, lequel, a force de 
se vouloir hors de ce monde, meme quand a l’instar des Fatimides, 
il noue avec lui d’ingenieux compromis, ne peut amener que 
ruine et desolation sur les « pays et les fideles d’Allah » ? Tout 
semble done conspirer, comme V a bien vu le QadI al-Mawardl, 
un contemporain d’al-Kisa’I dans les premieres pages de son 


Atroit entre l’« adamologie » et 1’idAe du califat «couronnA », toutes deux pouvant 
se rAclamer d’une fa<jon assez inAgale du reste de cette futuwwa militaire qui, 
autorisAe peut-Atre par les remaniements que 1’idAal islamique permet de faire subir 
a la figure du premier homme et par le tour favorable qu’elle peut donner A son 
histoire, a de plus en plus tendance A pAnAtrer dans les mceurs (cf. d’aprAs M. 
Mahgub, les efforts de la secte nabawiyya pour trouver une solution de compromis 
entre le piAtisme sunnite et une futuwwa parfois trop exclusivement §I*ite, op. cit . 
preface p. 43). La Lex adamica f conjuguAe avec 1’idAe de la Loi Muhammadienne 
aurait done pu Atre le mot d’ordre d’une monarchic AclairAe, dApassant, en partie 
grAce A la restauration de 1’idAal adamique, le cadre des particularismes de sectes et 
peut-Atre m§me de religion (cf. PAtrarque, Acho des espoirs suscitAs par l’entreprise, 
vieille alors de prAs d’un si&cle et demi du calife al-Nasir dans le sonnet 137 des 
Rime: Vavara Babilonia... ? : fraternisation des hommes autour de 1’archAtype 
adamique restaurA). On sait Agalement que 1’idAe du monarque couronnA — peut- 
Atre A l’origine celle du calife couronnA — n’a pas AtA AtrangAre aux penseurs et 
peut-Atre A l’Athique de la Renaissance, comme semblent le montrer les curieuses 
precisions dont est AmaillA le sonnet de PAtrarque citA plus haut et qui, en dApit de 
la chronologie, semble convenir mieux A la restauration califienne d’al-Nasir qu’au 
rAgne des Ilhans persans. 

(1) Ibn Katlr, ibid., XII, p. 158, conflit entre les deux prAtendants Seldjouqides, 
Mahmud et Barkiyaruk arbitrA par le calife al-Muqtafi. 

(2) Cf. notre article sur Une defense philosophique de la Sunna, VExcellence de 
VIslam d'Abu l-Hasan de Nisapour (A paraltre dans R.E.I.). La tradition du 
Politique de Platon est toujours vivace chez Abu l-Hasan al- f Amiri (par le rappro¬ 
chement opArA entre l’Art Royal ou l’Aconomie Kadhudd'iyya avec une conception 
cyclique de l’univers, exprimAe par le «tissage » royal, grAce A laquelle la RoyautA 
et la religion islamique apparaissent comme le reflet d’une Loi suprAme, elle aussi 
plus vaste que l’univers proprement humain, et done toute proche des grandioses 
conceptions adamiques et royales d’al-Kisa’I). 
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ouvrage, a rendre la physionomie d’Adam, premier homme et 
premier calife, a la fois necessaire et traditionnelle, politique 
en meme temps que metaphysique. 


II. Adam, premier homme, ou la creation d’Adam 

Pour illustrer ce point de vue, nous pouvons faire confiance 
a al-Kisa’I, qui nous relatera les principaux episodes de la 
biographie ideale d’Adam, une creation qui tient du prodige, 
mais qui contient le germe de la chute future, sans dispenser 
pour autant de l’obeissance a la Loi religieuse et morale, le 
singulier episode de l’adoration des Anges sur un ordre de 
Dieu, sorte d’« investiture » qui n’entame pas pour autant la 
responsabilite morale du personnage, l’enonce des bienfaits 
divins qui, a partir de la creation d’five, viennent recompenser 
cette obeissance, l’ordre divin qui est destine a eprouver le 
Roi de la creation, la catastrophe de la chute et la promesse 
presque tangible deja d’une restauration, selon les paroles 
murmurees par Dieu a Adam dans le Goran et qui visent a 
instituer la droite religion, celle de V Islam. Mais une lecture 
plus attentive nous enseigne tres vite que la chute d’Adam 
et le « retour » de ce dernier a Dieu dependent l’un et l’autre 
de la conception que Ton se fait de sa nature et de son investiture. 
II n’y aurait en effet point de chute dont un recit cosmogonique 
ne soit contraint de prevoir en quelque sorte les modalites et 
point de re tour dont le germe ne soit deja cache dans une 
« investiture » qui designe le coupable a la sollicitude divine. 
Nous nous contenterons done des deux premiers episodes qui, 
par la nature des choses, semblent renfermer en puissance les 
destinees futures du pere du genre humain et sans doute aussi 
celles de ses descendants et de ses successeurs. 

La creation d’Adam comporte chez Kisa’I, deux episodes, 
un prelude et une sorte de passage a l’acte. Le premier est 
constitue par la description de ces mondes de lumiere qui con- 
tiennent en puissance le dessein divin sur Adam, lequel s’execute 
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par l’intermediaire des Anges. Mais dans un second temps, ces 
memes Anges sont condamnes a travailler, d’une maniere 
imprevisible pour eux, sur une argile terrestre qui n’entre 
nullement dans leur constitution et dans leurs habitudes. 
CTest la le second episode, celui qui fait le plus de difficultes a 
cause des doctrines, parfois contradictoires, qui y foisonnent 
et qui s’y heurtent. Mais il va sans dire que ce second episode 
finira, sous la plume de notre auteur, par tourner lui aussi 
a la gloire de la sxxnna ou de la Loi eternelle deja inscrite dans 
les majestueuses descriptions du premier acte. 

A. Adam et Vunivers , lumiere el destinee des hommes 

Nous laisserons ici la parole a notre auteur qui exprimera 
l’inflnite de la lumiere divine et la maniere toute relative, 
mais marquee des le principe par la Sagesse de Dieu, de son 
Action sur la creation de THomme. Et voici ce qu’enonce 
al-Kisa’T : « Ibn 'Abbas a dit ( 1 ) : il est deux creations qui 
datent de 1’origine, ce sont la Plume et la Table bien gardee. 
Dans la Table bien gardee, existe tout ce qui est et tout ce qui 
sera. Cette table est faite d’une perle precieuse de couleur 
blanche. Seul Dieu sait ce qui se trouve a Tinterieur de cette 
perle. A l’usage de la Table bien gardee, il crea la Plume. Cette 
Plume etait faite elle-meme d’un diamant qui est Tequivalent 
de cinq cent mille annees de voyage celeste. Cette Plume etait 
toute de lumiere qui jaillissait de la Plume. Dieu donna alors 
un ordre a la Plume : « ficris, lui dit-il». Saisie de terreur, la 
Plume se mit en mouvement. Elle adressait des hymnes au 
Seigneur et ces hymnes ressemblaient au fracas du tonnerre. 
Sur la Table, la Plume inscrivit ce qu’il plut a Dieu de lui faire 
inscrire. La Table se remplit alors de mots divins, mais la 
Plume s’assecha. C’est alors qu’une voix cria dans le sanctuaire : 
celui auquel le bonheur a ete imparti sera toujours heureux, 
celui dont le malheur est l’apanage sera toujours malheureux 
(formule classique du fameux mekloub propre a ce que Y on 
appelle le fatalisme islamique et qui est ici la conciliation de 


(1) al-Kisa’i, Qi§as al-anbiya 6d. Eisenberg, p. 6. 
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la Toute-Puissance divine avec Texistence d’un monde ideal 
et la necessity de la Loi morale). 

Mais voici qu’apparut soudain une autre perle blanche 
(done en quelque maniere, une seconde Table bien gardee). 
Cette perle etait faite uniquement d’eau et elle etait assez 
large pour occuper respace entier du Ciel et de la Terre. « Cette 
plume (sic!) est pourvue de soixante-dix mille langues, creees 
pour celebrer les louanges de Dieu ». Immense ocean que celui 
de cette seconde Table bien gardee ! Selon la forte expression 
de hauteur arabe ; « Si les plus fermes montagnes de ce monde 
etaient jetees incontinent dans cette mer, elles y feraient 
l’effet de mouches surnageant au-dessus d’une etendue liquide. » 
C’est a partir de cet element primordial que nalt le mouvement, 
lequel introduit deja une certaine relativite ou une certaine 
determination dans le monde spirituel qui le precede dans 
l’ordre des temps ou dans celui de l’existence. Est-ce le fruit de 
ce mouvement qui s’empare des mondes et finit par aboutir 
a Tunivers adamique, oh triomphent et se perfectionnent 
sans cesse a partir de Taction du Premier Homme, continuee 
et reprise par tout T Islam, la Volonte et la Loi divines ? Mais 
voici que viennent a Texistence le Trone, le vent et le mysterieux 
saqf , qefaon, siereoma ( 1 ), du second jour de la creation biblique, 
firmament et lieu des apocalypses, des montees vers la voute 
etheree ou le Principe des origines, le fameux maad de Teschato- 
logie islamique, pour autant que cette derniere conserve le 
principe de Timmortalite celeste. Du Trone naissent ses quatre 
gardiens, les quatre «vizirs » de Dieu et qui sont, comme dans 
le christianisme oriental, Michael, Gabriel, Raphael et Seraphiel 
ou Azrael. Puis viennent les sept terres qui precedent les notres 
et dont la matiere comme les habitants revetent des formes 
fantastiques, allant de Tanimalite jusqu’a la pure essence 
angelique, dans un pele-mele ou un « tohu-bohu » qui fera songer 
une fois de plus a la force incontrolee des origines ( 2 ). 

(1) Siereoma, pour les speculations auxquelles a donn£ lieu l’etymologie de ce 
terme, cf. Petau, op, cit., p. 190, Qefaon est le terme employe par la paraphrase 
samaritaine pour traduire le raql'a du recit biblique, de la paraphrase d’Onkelos et 
de la traduction syriaque. Qefaon semble vouloir rendre le grec krystallos « eau geiee », 
ce qui est effectivement une des hypotheses ayant cours sur la nature du corps 
constitutif de ce ciel premier. 

(2) al-Kis§’I, ibid., p. 9. 
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B. Adam issu du monde terrestre , terre el lumiere 

Mais de quelle fagon Adam participera-t-il au monde de la 
lumiere, et quelle condition en, resultera-t-il pour lui ? Adam 
sera fagonne par la main de Dieu ou par la main des Anges, 
c’est-a-dire que l’humble glaise dont il est forme portera le 
sceau des mondes superieurs ou anterieurs au notre. Mais c’est 
ici que l’auteur sunnite s’alarme et prend a bon droit les pre¬ 
cautions qu’il estime necessaires. Ne s’agit-il pas pour lui de 
conjurer la fermentation d’esprit qui regne autour de lui et 
contre laquelle les Seldjouqides et le calif at sunnite sont desor- 
mais decides a partir en guerre ? 

Cette agitation est le fait des Batinites ( 1 ), toujours redoutes 
et qui se cachent a l’abri des sectes sfites, apparemment 
moins radicales dans leur maniere de voir. II est des Batinites, 
nous expliquera plus tard le Mustazhiri , qui condamnent 
le monde et la Providence et ne craignent pas d’afficher leur 
incredulite vis-a-vis de la realite et de l’eternite des joies du 
Paradis ou des peines de l’Enfer. Par un exces tout inverse, 
il leur arrive parfois de considerer le rite comme un symbole 
en action, comme un chiffre de Yimam. N’iraient-ils pas prendre 
Adam, la creature qui a regu le sceau de la lumiere, pour une 
sorte de premier Imam dont l’esprit ne mourra pas et se trans- 
mettra jusqu’a la fin des temps ? Il est urgent de detromper 
ces sectaires, fauteurs de troubles et d’heresies installes au 
surplus en figypte a l’epoque d’al-Kisa’i et qui, par l’inter- 
mediaire des bedouins travailles par leur propagande et de la 
population sl'ite de la capitale, peuvent se saisir a tout instant 
de Bagdad, siege de la puissance califale ( 2 ). Il faut que d’authen- 


(1) Mustazhiri, 6d. Badawi, Le Caire, 1964, p. 44. 

(2) C’est l’affaire d’al-Basasiri, si grosse de consequences pour tout l’avenir du 
califat sunnite. Cf. A ce propos, les reflexions de Gaston Wiet, ap. Histoire de la 
nation tgyptienne IV, p. 235 (l’occupation de l’ouest de l’empire musulman et sa 
conversion plus ou moins volontaire au sunnisme etant presentees comme la 
consequence de la «vengeance seldjouqide » laquelle se serait attachee pour des 
raisons de passion politique autant que d’inter§t ou de prestige, A rendre impossible 
le retour d’un pareil 6v6nement. De toute maniAre, l’antagonisme des deux regimes, 
le seldjouqide et le fatimide, etait profond et revAtait un caractAre idAologique, dont 
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tiques legendes ne leur servent pas d’arguments dans la lutte 
acharnee qu’ils menent contre ce meme califat sunnite. 

II sera done necessaire d’affirmer, des le recit creationnel 
et avec la plus grande energie, les points suivants : Adam 
n’est pas un futur Mahomet ou un futur resurrecteur ni la 
promesse d’un Paraclet eternel qui lance un appel continuel 
et desespere aux homines de bonne volonte, sans parvenir 
pourtant a changer la face de ce monde. II n’est done ni le 
Mahdl, ni le qaim , ni 1 'imam « attendu », ni l’Esprit de Dieu, 
ni le sens eternel de la Prophetie ou de la wilaya. II fut Prophete, 
mais non impeccable. II faut interpreter a la lettre les versets 
coraniques concernant l’inimitie que nourrit Iblis a l’egard 
de l’homme ( 1 ), tous comme ceux qui nous parlent de la faiblesse 
humaine ( 2 ). La tentation n’est pas un jeu divin, mais une 
erreur de la raison, unique et universelle. Cette erreur fut 
benigne et pardonnable chez Adam, mais tres grave et indigne 
de tout pardon chez Iblis dont l’audace alia jusqu’a remettre 
en question les fondements memes du gouvernement divin 
de l’univers. Le monde d’ici-bas ressemble davantage au monde 
d’en-haut par l’ordre et la raison que par une commune essence 
ontologique. II y aura done une maniere particuliere, toute 
sunnite, de faire le recit de la creation d’Adam, a partir de la 
terre, mais avec le concours des Anges. 

Elle evitera de transformer la Prophetie ou la Sunna qui 
font la valeur de l’homme en simple hypostase de la Sagesse 
divine, elle aflirmera avec force le caractere distinct de l’univers 
cree, intimement lie a la theodicee, elle mettra enfin l’accent 
sur la necessity, meme pour les creatures spirituelles, de l’obeis- 
sance a la Volonte divine. Cette derniere se traduit principale- 
ment dans cette optique par le ta'abbud, l’observance religieuse 
accomplie avec le zele d’une conscience pure et d’une intention 


les intentions pacifiques des hommes ne pouvaient guere temperer la rigueur : pour 
ce qui nous est rapports, cf. Sdition de Maqrizi par Gamal al-DIn al-Sayyal, Itti 'az 
al-hunafa ’ bi ahbar al-a ’ immat al-falimiyyln al-hulafa\ p. 276 (incidents remontant 
au rSgne d’al-Zahir (1130-1149) a un moment oil il ne pouvait §tre encore question 
de « vengeance seldjouqide »). 

(1) Goran 17, 53 et 35, 6. 

(2) Ibid. 4, 27. 
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droite. Par l’intermediaire de l’existence d’un culte qui suppose 
a son tour une certaine connaissance de la nature humaine, 
le sunnisme lie d’une fagon indissoluble la question metaphysique 
de la creation a celle, toute ethique, de l’exercice du pouvoir. 
Mais cette association d’idees qui tient a la nature profonde des 
choses et des doctrines, n’en sera que plus apparente apres la 
lecture d’al-Kisa’I. 

« Dieu, nous dit-il, inspira aux fils des Djinns, qui etaient 
encore loges au ciel (on admet, d’une maniere fort archaique, 
que les Djinns et les Anges peuvent avoir certains attributs en 
commun) de descendre sur la terre dans la fin d’y soumettre 
les autres Djinns qui pouvaient s’y trouver. Iblis, le tres- 
maudit, etait a leur tete. Ils fmirent, a force de descendre , 
par parvenir a un endroit ou stagnait l’eau et ils y adorerent 
Dieu avec les sentiments convenables a cette adoration. Mais 
l’adoration d’Iblis — qu’il soit charge de la malediction divine! — 
etait plus remarquable que celle de tous les autres Anges reunis. 
Dieu, touche d’une devotion aussi pure, l’eleva jusqu’a la voute 
du ciel inferieur. De voute en voute et de ciel en ciel, il finit 
par parvenir jusqu’au septieme d’entre eux. Certains pensent 
qu’il celebre le samedi dans le premier ciel, et le dimanche 
dans le deuxieme, ce qui lui permet d’arriver au septieme 
ciel pour le jour du vendredi. (II y a done association entre 
la conception de la montee et de la descente de la lumiere 
si caracteristique de notre cosmogonie avec l’idee de la semaine 
cosmogonique qui est propre au recit biblique). II va sans dire, 
continue notre auteur, que chacun de ces jours represente une 
periode de mille annees. De cette fagon, Iblis — que la male¬ 
diction demeure inseparable de lui ! — s’acquit un grand renom 
et une place eminente parmi les Anges. II n’etait pas jusqu’a 
Gabriel et a Michael qui, passant aupres de lui, n’allassent 
murmurant : « Vraiment, cet ange est grand, car il a regu en 
partage une puissance exceptionnelle de devotion». Et de 
nombreux jours s’ecoulerent... C’est alors que Dieu dit a 
Gabriel : «Descends sur terre et prends-y une poignee oil se 
trouvent a la fois l’Orient et l’Occident, les montagnes et les 
plaines (c’est la la formule de la « recapitulation » qui varie du 
reste selon les textes ou les hadlt). C’est une creature nouvelle 
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que je veux a present faire paraltre au grand jour, ce sera le 
meilleur et la plus belle de mes creatures ! » Iblis eut connais- 
sance de ce projet divin, il descendit a son tour jusqu’au centre 
de la terre, et une fois parvenu en ce lieu, il prononca ces mots : 
« 0 terre, si je suis descendu jusqu’a toi (il s’agit de la seconde 
descente , prevaricatrice cette fois-ci, de la lumiere sur terre), 
c’est uniquement pour te donner un bon conseil». Et la terre de 
repliquer : « Quel est done ce conseil ? 6 toi le chef de la gloire 
des ascetes ! » (par une inconsequence qui ne manquera pas 
de frapper, Iblis n’est plus ici qu’un ascete, alors qu’au moment 
de la premiere descente il faisait partie de la cohorte angelique). 
Iblis repondit alors : « G’est de ton sein que Dieu entend former 
une creature qu’il preferera a toutes les autres. Je crains fort 
que cette creature ne desobeisse a Dieu et que ce dernier n’utilise 
a son endroit le feu comme instrument de torture (par un 
sort qui fut egalement celui des premiers musulmans, et auquel 
le Coran 85, 20 passe pour faire allusion). Gabriel t’a deja ete 
envoye pour saisir en ton sein une motte d’argile. Demande a 
Dieu, usant a son egard des dernieres adjurations, qu’il ne 
t’ote rien de ce que tu detiens ». Quand Gabriel fut parvenu 
la ou l’avait envoye le Seigneur, la terre eut tot fait de lancer 
ce cri de detresse : « Gabriel, ne prends pas cette poignee que 
tu es charge de me retirer. » Et Dieu de depecher Azrael auquel 
il est enjoint d’exposer a la terre la theorie de la « recapitu¬ 
lation »( x ) d’Adam, d’Adam resume et miroir de toute chose, 
recapitulation qui doit pourtant avoir lieu a partir de l’argile 
terrestre. « Par la majeste de mon Seigneur et par sa gloire, 
jamais je n’enfreindrai l’ordre qui m’a ete donne ! Dieu exige 


(1) La theorie de la Recapitulation est d6ja formulee chez St-Paul (naturellement 
a propos du Christ et non d’Adam, du Premier Homme ou de l’homme tout court) v. 
fipMsiens, I, 10. La m§me fipltre, en nous parlant de la montee et de la descente de 
la grAce, nous livre toujours, A propos du Christ, un schema assez equivalent a celui 
des recits creationnels dont al-Kisa’ I nous fait connaitre le dessin gAnAral (cf. 
ibid., 4, 10). Toutefois, il paralt exclu, au moins dans le christianisme occidental, 
que cette « recapitulation » ait lieu A partir des elements de la terre, selon le schema 
d’une physique quelque peu idAalisee et A coup sur nullement aristoteiicienne. Cf. 
S 4 Thomas, Opuscula varia, I, caput C X C I, p. 76 de l’edition de 1875 : Non enim 
hoc erat ex natura corporis, si ejus elementa considerentur., cf. S 4 Augustin, De Genesi 
ad litteram , P.L. 34, col. 362. 
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que cette poignee vienne de tout ce qui constitue l’essence de 
la terre, de tout ce qui alimente ses eaux, de l’eau douce et 
de l’eau salee, de l’aigre et du delectable, du bon comme du 
mauvais ! Elle doit aussi renfermer toutes les couleurs et tous 
les parfums de cette meme terre ». Mais ecoutons la suite du 
recit qui est plus remarquable encore : « Quand l’Ange de la 
mort eut arrache au sein de la terre cette poignee providentielle, 
il demeura en station debout (comme dans la premiere phase 
de la priere islamique, dans le passage du pelerin a 'Arafat, 
ou dans les devotions nocturnes surerogatoires), et pendant 
quarante ans (duree d’apres le Coran du sejour de Moise au 
pays de Madyan identifie a une population pre-arabe). Une 
voix se fit alors entendre, qui venait des ablmes de la divinite : 
« Voici que je creerai, disait cette voix, a partir de ce que tu as 
arrache aux entrailles de la terre et ce sera de ta Main que 
cette creation recevra la mort, car ta Misericorde a l’egard de 
cette creature sera mince ». Incontinent, Dieu se saisit de cette 
poignee, il en mit la moitie en enfer et la moitie au ciel (par une 
prefiguration de ce que sera le sort respectif des elus et des 
reprouves). Et Dieu de s’ecrier alors : « C’est Moi qui suis le 
souverain maltre et en dehors de moi, il n’est pas de maitre 
qui puisse faire prevaloir ses ordres( 1 ) (passage qui rappelle 
Deuteronome XXXII, 39, en elohlm ' imddl , videte quod ego 
sim solus! ( 2 ). 

Le recit est, comme nous l’avons annonce, tout impregne 
de sunnisme a la fois moral et metaphysique. Moral, il courbe 
toute creature sous la Loi de la priere et de Tadoration et 
lui montre que la seulement reside sa vraie grandeur. Il n’est 
done point de creature qui ne soit assujettie au takllf , a Tobser- 
vance religieuse et cela est vrai des Anges comme des hommes. 
L’Esprit pur, comme nous l’avons fait remarquer, n'implique 
pas une essence particuliere, au rebours de ce que peut croire 
la raison fourvoyee d’lblis. Il est remarquable du reste que 
ce dernier se rallie pour Tessentiel a ce principe fundamental 


(1) al-Kisa’ i, op. cit., p. 22 et s. 

(2) A rapprocher du verset 34 du mSme hymne, lequel souteve des difflcult6s 
ex6g6tiques A peu pres identiques. 


2 
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du sunnisme : bien que creature dont la nature est plus appa- 
rentee a l’Ange qu’a l’homme, il connalt toute la necessity 
de la priere et de l’adoration qui s’impose a lui aussi bien qu’a 
tout musulman. II refuse seulement a la creature humaine 
sa part de priere et c’est dans l’adoration et la soumission qu’il 
ne veut pas admettre d’egalite. Mais cette egalite entre les 
creatures spirituelles et celles qui sont issues de la terre est 
precisement la legon que veut nous administrer le recit. 

Ce dernier n’en tourne pas pour autant le dos aux vieux 
mythes des races disparues, spirituelles ou pre-adamiques, 
et Adam succede a Iblis non point seulement dans l’obligation 
d’honorer le createur, mais dans un privilege metaphysique 
dont Iblis comprend toute l’importance. Adam n’est pas 
seulement l’egal d’Iblis dans la mosquee du ciel, tout se passe 
comme s’il etait superieur a tout le choeur des Anges, sans 
que nul ne connaisse la raison de cette superiorite. 

Le scandale d 5 Iblis est done double et porte au plus haut 
point. Adam sera admis a faire la priere et a donner la preuve 
de cette obeissance salvatrice qui distingue les Anges et de 
surcrott il obtiendra des honneurs plus grands que tous ceux 
dont ils beneficient. Savoir a quel point ces honneurs sont 
merites par la nature humaine ou sont le fait de la volonte 
divine est la plus subtile des enquetes et la plus delicate des 
entreprises : on remarquera qu’elle coincide a peu pres avec 
ce domaine du qadar , de la destinee, qui fut l’objet de tr6s 
vives controverses chez les premiers docteurs musulmans. 
Ce n’est pas pour rien que la Plume figure en tete de la creation 
adamique. 

Aux yeux de la surma, au moins celle du xi e siecle, l’obser- 
vance religieuse semble etre liee d’une fagon que nous ne 
saurions preciser a la superiorite de l’homme sur toutes les 
creatures de 1’univers, y compris celles des univers spirituels 
qui ont elles-memes concouru a sa formation ! Le takllf , 
l’obligation religieuse, parait bien entratner un tafdll de 
l’homme, la notion d’une superiorite de l’Homme sur des 
Univers qui ne sont pas les notres. C’est en cela que consiste 
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cette mysterieuse investiture de 1’Homme dont on peut se 
demander, comme le banni du ciel, si elle est morale ou meta¬ 
physique ou si, gr&ce a la sunna , elle ne participe pas a la fois 
de Tun et de l’autre domaine. Mais est-il possible de poser la 
question autrement qu’en termes coraniques et sans se referer 
au califat d’Adam, qui n’est ni plus ni moins que cette investiture 
qui couronne l’Homme des ses premiers pas sur la terre et 
l’oblige a tourner sa face vers le ciel pour y decouvrir le Createur 
dans un geste plus grand que celui de tous les Anges ensemble ? 
La sunna , y compris celle qui souligne avec le plus de force 
la necessity de la priere, et parce que la priere est le privilege 
de l’Homme et que sa direction incombe au chef de l’fitat, 
se doit done d’approfondir, jusque dans ses contes apparemment 
les plus frivoles, le secret du destin politique et metaphysique 
de la race adamique, et il ne sera pas de creation sans «inves¬ 
titure ». II est a cela d’autres raisons qui semblent bien tenir 
autant a l’essence meme du mythe qu’a celle de la sunna 
dont le califat qu’annonce al-Kisa’I fera la loi supreme de l’fitat. 
La creation d’Adam ne se congoit pas sans l’apport, ou tout 
au moins l’influence d’un element ou d’un evenement qui 
vient d’« ailleurs » et n’est pas « de ce monde », qu’il s’agisse 
du terroir sacre dont sort Adam et qui sera le tombeau de 
Mahomet, de la main lumineuse de l’Ange ou des « services » 
que ce dernier ne cessera de rendre au premier des hommes. 
Plus que l’image, ou du moins la « ressemblance » de Dieu (1’Islam 
se contentant pour sa part de dire l’« image du Misericordieux »), 
Adam, de par la theorie de la « recapitulation » et en vertu 
de l’argile adamique, est le reflet d’un monde qui est davantage 
aux dimensions du reve, de la priere ou de l’infini, qu’a l’echelle 
de notre globe. Mais desormais, il ne suffira pas de montrer, 
comme essayent de le faire les recits creationnels, que la Loi 
divine est obeie jusque dans les mondes les plus eloignes, il 
faudra nous dire de quelle fagon le mandat divin est compa¬ 
tible avec un Adam plus grand que la terre. Le mythe, comme 
la sunna , qu’il rejoint une fois de plus, contribue done a conferer 
un interet tout particulier a la question de l’« investiture 
adamique ». G’est sur le double terrain de la Tradition incarnee 
par le Coran et l’exeg^se et celui du mythe auquel al-KisaT 
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fait une si large place, que nous evoquerons done, a propos de 
r« investiture adamique » leur curieuse et peut-etre fort antique 
ou authentique alliance. 


III. Adam, premier calife ? 

L’« INVESTITURE » D’ADAM DANS LA TRADITION 
ET DANS LE RECIT D’AL-KlSA*I 

C’est a la faveur d’un des mythes les plus curieux dont la 
tradition islamique nous ait conserve le souvenir, qu’Adam 
regoit une investiture ou plusieurs institutions fort reelles se 
trouvent deja esquissees ou supposees. 

Les Anges s’agenouillent devant Adam sur un ordre divin, 
lui rendent un hommage qui ne cessera d’intriguer les commen- 
tateurs. Ge mythe de Tinvestiture est presque constitutif 
du destin adamique et ne saurait etre considere comme un 
simple appendice ; en effet, c’est au moment oil l’homme sent, 
pour reprendre les termes des recits legendaires, la montee 
de Tesprit en lui et lorsqu’il ouvre pour la premiere fois les yeux 
au monde, qu’il voit, dans la lumiere doree des origines, se 
prosterner devant lui la foule des Anges places sous son regard, 
avant meme qu’il ait la vision claire des choses terrestres. 
La volonte divine avait voulu qu’Adam fut calife et l’investiture 
du califat, joint au paradoxe de la creation, fait avec elle partie 
de ce lourd secret dont la sagesse divine a derobe a tous la 
connaissance directe. Adam regoit done le califat en meme temps 
que la vie, il est cree pour ainsi dire calife. 

Mais que signifie au juste le califat ou l’investiture d’Adam, 
et de quel singulier et dangereux privilege le premier homme 
devient>il par la meme le detenteur ? Est-il calife, e’est-a-dire 
lieutenant ou vicaire par rapport aux Anges qu’il eclipse, 
ou par rapport aux hommes qu’il gouverne et qui nattront 
pendant les neuf cent soixante annees de son existence ? Dans 
la premiere de ces hypotheses, on se demande comment ses 
successeurs humains, si vraiment ils le furent, les califes de 
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1’Islam ont pu porter le meme titre que lui, sans avoir droit 
aux memes distinctions surnaturelles ; dans la seconde, le 
pourquoi de la salutation angelique echappe a son tour a 
l’analyse ou demande a etre explique de plus pres. Contradiction 
feconde qui n’echappe pas aux penseurs musulmans et ou 
ceux-ci peuvent trouver le principe de leur demarche intellec- 
tuelle, qui est bien souvent une double interrogation sur la 
religion et sur la politique. L’histoire de la salutation angelique, 
interpretee en grande partie par al-Kisa’I, comme un couron- 
nement d’Adam, peut done etre a l’origine de la politique 
comme de la philosophic du sunnisme, et e’est peut-etre dans 
le pressentiment de ce moment important de la pensee islamique 
que les docteurs du premier siecle se taisent ou se contentent 
de brefs et allusifs apergus. Mais avant de passer a la revue 
de leurs opinions, nous citerons le texte, on ne peut plus enigma- 
tique, du message coranique ; fun et l’autre ont commande, 
a des titres divers, le recit d’al-Kisa’i, lui-meme un signe de 
cette conscience sunnite qui commence a affleurer dans le 
mythe au xi e siecle avant de se constituer en doctrine politique, 
philosophique et quelquefois mystique. 

28/30. [Rappelle] quand ton Seigneur dit aux Anges : « Je 
vais placer sur la terre un vicaire ». — « Y placeras-Tu quelqu’un 
qui y semera le scandale et y repandra le sang, alors que nous, 
nous glorifiions Ta louange et proclamons Ta saintete ? » [Le 
Seigneur] repondit : « Je sais tres bien ce que vous ne savez 
point. » 

23/31. Et [le Seigneur] apprit a Adam tous les noms, puis 
II fit defiler devant les Anges [les etres portant ces noms] et 
II dit [aux Anges] : « Avisez-moi du nom de ces etres-ci, si vous 
etes veridiques ! » 

32/34. Et [rappelle] quand Nous dimes aux Anges : « Pros- 
ternez-vous devant Adam ! » Ils se prosternerent, sauf Iblis [qui] 
refusa, s’enfla d’orgueil et fut parmi les infideles ( x ). 


(1) Trad. Blachere, pp. 736-8. 
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A. Une controverse sur l'investiture adamique jusque dans 
la plus ancienne tradition sunniie 

L’ancienne ecole ( x ) ne nous offre guere, a premiere vue, 
une version satisfaisante de l’exegese de ces versets. II est 
vrai qu’elle semble s’accorder en general sur un point : elle 
considere comme autonome la question de la « science infuse » 
d’Adam, celle des noms, des choses, objets, substances etres, 
terrestres ou celestes, qui lui auraient ete enseignes par la 
divinite a ses yeux ; la « science adamique » n’est pas la conse¬ 
quence de l’institution d’Adam en tant que calife, elle n’est 
pas non plus la cause de la prosternation des Anges. 

Restent done en presence les deux notions de calif at et de 
prosternation. 

Faut-il considerer que les Anges s’inclinent devant le 
«califat» d’Adam ? Nulle part, a notre connaissance, cela 
n’est enonce explicitement. II n’en demeure pas moins que 
ce « califat» peut avoir ete une des raisons indirectes, sinon 
determinantes, de la « salutation » angelique. De toute maniere, 
il est aise de voir, a la simple lecture du texte, que l’hommage 
des Anges revet un sens qui depend necessairement de celui 
que Ton donnera au califat d’Adam. Et meme si la prosternation 
etait imputable a la science « adamique », celle-ci ne pourrait 
pas, si Ton veut suivre rigoureusement l’ordre des versets, 
demeurer sans rapport avec l’institution d’Adam en tant que 
« calife ». 

Quelle est done, dans les vues des plus vieux commentateurs, 
la nature de ce « califat » qui rallie les Anges autour de la 


(1) Principalement repr6sent6e par les textes de Tabari, Tafsir , I, p. 156, 
Hisloire (ed. 6gyptienne p. 59 et s.), Ibn Ka£ir, Bidaya , I, 67 (ou le recit de la cr6a- 
tion, lequel Eclipse k peu pr&s completement celui de l’investiture, est pr6c6d6 des 
trois episodes suivants : creation de la Table bien gardee; lui succede le recit de la 
semaine cosmogonique qui est pour l’essentiel une interpretation particuliere 
donnee par *Abd al-Malik b. *Abd al-*Aziz Ibn Gurayg aux deux premiers chapitres 
de la cosmogonie biblique. Vient ensuite le r6cit de la creation des sept terres et des 
sept cieux entrem@les de details relatifs a l’eschatologie, le tout se termine par des 
considerations portant sur l angeiologie chez lesquelles — comme dans le recit de 
la semaine cosmogonique — on sent une forte influence mecquoise (Ibn Gurayg est 
un Traditionniste mecquois). 
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personne du Premier homme, et qui peut-etre, en depit des 
sources et dans des conditions plus mysterieuses, lui donne tous 
pouvoirs sur tous les noms de la creation ? C’est naturellement, 
a travers le commentaire de Tabari que, dans l’etat actuel de 
nos connaissances, nous pourrons faire la revue de ces opinions 
et vues necessairement fort diverses encore qu’exprimees 
d’une maniere souvent tres imparfaite. Et la question qui nous 
talonnait plus haut se pose avec cette fois plus d’acuite encore ; 
de qui Adam est-il calife ou a-t-il regu l’investiture «cali- 
fienne »? 

II faut bien reconnaitre qu’a cette question, il n’est pas fait, 
dans nos vieux textes sunnites, de reponse claire et unanime. 
Pourtant, leur obscurite n’en est pas moins significative. On 
fera principalement etat ici des explications embarrassees de 
Tabari qui ne laissent pas, contre le gre de l’auteur, d'etre fort 
revelatrices et d’une chalne de garants qui se trouve en contra¬ 
diction directe avec les commentaires de notre auteur, chalne 
qui est nettement determinable et qui est invariable en trois 
ouvrages differents ( 1 ). 

Cette chalne nous revelerait-elle un etat de la pensee sunnite, 
anterieur et presque oppose a celui de Tabari, mais parfai- 
tement compatible avec les contes d’al-Kisa’I et d’une maniere 
plus generale, avec les preoccupations majeures de la pensee 
sunnite telle que nous venons de les evoquer precedemment ? ( 2 ) 

Nous commencerons par montrer comment, a notre avis, 
les detours et les contradictions que Tabari met dans ses gloses 
sont l’indice assure d’une version tronquee ou remaniee. 
Adam est en effet pour Tabari le « vicaire » des Djinns qu’il a 


(1) Cette chalne apparalt dans Tabari, Tafsir, I, p. 157 ; Histoire , I, p. 67 ; 
Ibn Ka£ir, Tafsir, ed. HalabI, I, p. 77. 

(2) Principalement au sujet de Vafdaliya d’Adam, par rapport aux Anges. Cf. 
les motifs philosophiques — de philosophic sunnite il va sans dire — qu’en donne 
Fahr al-Din al-Razi, Tafsir, I, p. 289 (deux id6es sont a la base du raisonnement 
chez cet auteur, la premiere implique une superiority en soi du taklif sur toutes les 
autres formes d’existence terrestre, la seconde l’idee que le taklif caract&rise aussi 
bien les Anges que les hommes — qui leur sont sup6rieurs du scul point de vue des 
sunnites — et a fortiori que les Djinns et les demons. Il semble que le distinguo 
sunnite entre le rasul basari et le rasul malaki, ait beaucoup fait pour donner k la 
theorie qui nous occupe une nette formulation philosophique. 
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remplaces sur la terre ou meme dans l’Histoire universelle, 
celui d’lblis qui avait jadis tenu de Dieu lui-meme le gouver- 
nement ou, comme dit le texte, le « royaume » de ce monde. 
Pour rendre cette explication vraisemblable dans un contexte 
qui exclut la presence des Djinns, on ne les designe pas nomme- 
ment; il faut done supposer soit que les Djinns ont gravement 
prevarique en des temps antediluviens dont le Livre ne nous 
parle pas, soit qu’Iblis congut un mouvement d’orgueil a la 
vue de l’etendue du pouvoir qui lui avait ete confle. II va 
sans dire qu’aucune de ces suppositions n’est plausible. La 
premiere n’est qu’une tradition non formulee par le texte 
et incorporee par al-Kisa’I dans ses recits que nous connaissons 
bien, mais ou il n’est nullement question du «califat» des 
Djinns ou de celui d’lblis. La seconde se veut issue du dernier 
verset du texte coranique precite, mais qui ne voit alors que 
l’orgueil d’lblis depend, selon la lettre du verset, plus direc- 
tement de la prosternation dont il ne voulut pas que de l’exces 
d’un pouvoir dont le Livre ne parle guere ? Force nous est done 
de conclure ainsi : le my the des Djinns, qui trouvait sa place 
a un autre endroit de la Tradition, sans doute celui-la meme 
ou le loge al-Kisa’I, e’est-a-dire a l’interieur d’un recit creation- 
nel, est ici deplace et ne peut pas nous acheminer vers 1’eluci- 
dation du texte. Faudra-t-il, en l’absence de toute exegese 
vraiment probante ou ancienne, repondre par l’affirmative a la 
question de tout a l’heure ? Adam serait-il done calife de 
Dieu ou calife de par Dieu ? 

Mais n’est-il vraiment aucune voix parmi les temoignages 
qu’invoque Tabari pour l’affirmer ? Reste le fil d’Ariane que 
nous avons annonce, la chaine de garants qui ne se dement pas 
en depit des mutilations, inegales selon les textes, que lui 
inflige Tabari. 

Cette chaine ( x ) se signale par une fixite totale qui en fait un 


(1) Cet isnad est compost des trois personnages suivants : 'Abd al-Rahman b. 
Zayd b. Aslam (d6sign6 par Tabari et la plupart des ex6getes sous le nom de Jbn 
Zayd — *Abd Allah b. Wahb — Yunus b. *Abd al-ATa. De ces trois personnages, le 
premier fut un M6dinois qui fut assez consid6re dans sa ville natale pour y attirer 
des Kufiens et des Iraqiens tels que Sufyan b. ‘Uyayna et Suwayd b. SaTd : sa 
renommee connut une Eclipse au d6but du ix e siecle de notre ere, mais le nom de ses 
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des plus fideles et aussi un des plus prosaiques du commentaire 
tabarien. Mai rattachee a Ibn ‘Abbas, dont elle ne se reclame 
pas le plus souvent, elle ne sent pas Thuile de la lampe et ne 
paralt pas etre issue des meditations de quelque docte person- 
nage en mal d’isnad. Elle est une des chalnes les plus sinceres 
et les moins tourmentees de Tabari, de eelles qui ne refletent 
pas la trace de trop de compromis laborieux. Qu’on en juge 
plutot : issue du medinois *Abd al-Rahman b. Zayd, elle nous 
conduit, par Tintermediaire d’*Abd Allah b. Wahb, le tradition- 
niste egyptien jusqu’a Yunus b. *Abd al-A‘la, lui aussi egyptien 
et de plus un maltre de Muslim et de son informateur Abu 
Tahir b. Abi Sarh. Seulement entre ‘Abd Allah b. Wahb et 
Yunus b. ‘Abd al-A*la se place la carriere de Yimam Malik, 
le fondateur du malekisme. On sait que le malekisme est de 
tournure rigide et conservatrice, plus legaliste que juridique 
et fidele a l’esprit des origines medinoises dans lequel la legende 
plus que le raisonnement est souvent a la base d’une exegese 
quelquefois un peu sommaire. Ce sont des malekites ou de fer- 
vents amis emules des fondateurs du malekisme que ‘Abd Allah 
b. Wahb et Yunus b. ‘Abd al-A‘la representants l’un et l’autre 


maitres demeura dans les ouvrages de pi<He et peut-ttre dans la litterature maltkite. 
*Abd Allah b. Wahb (cf. E.I ., article Malik) est principalement connu pour son 
Musnady decouvert et publie au Gaire par les soins du regrette D. Weil (Le Caire, 
1939). II transmet davantage k des Malekites qu’a des §afi*ites (parmi ces derniers 
le fameux Rabi* b. Sulayman et le cas plus douteux de *Abd Allah, b. Muhammad 
b. al-Hakam) et semble avoir un peu d’attaches avec le hadit mecquois, si l’on fait 
exception du fameux Ibn Gurayg cit6 plus haut a propos de la notion islamique de 
semaine cosmogonique chez Ibn Katir. Quant a YQnus b. *Abd al-A *la, il est le 
petit-fils d’un Maysara b. Hafs, deja informateur d’Ibn Wahb, il subit l’influence 
conjugu6e du malekisme et du safl*isme et il jouit d’une incontestable reputation 
aupres des auteurs des grands corpus de hadit. On peut done poser en principe que la 
chatne sur les debris de laquelle nous nous appuyons pour essayer de retrouver ce 
que fut le caractere marquant du «calif at» adamique dans le sunnisme primitif 
possede en propre les caracteres suivants : elle est parfaitement homog&ne, 6tant de 
caractere strictement local et se trouvant constitute par des families qui entre- 
tinrent, pendant plusieurs generations, des relations d’tchange et peut-ttre d’amitie 
et de bon voisinage ; elle vthicule des donntes rntdinoises adapttes d’abord a 
l’figypte et ensuite au malekisme et qui furent peut-ttre le fait de ce parti ansari 
modtre qui exista longtemps a Mtdine; cette chalne prend enfin un caractere de 
plus en plus abstrait et juridique, contrairement a sa vocation premiere, au fur 
et a mesure que s’accentuent les progrts de la critique du hadit. 
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du malekisme quelque peu eclectique ( x ) de l’Egypte. Cette 
chafne serait-elle le conservatoire d’antiques traditions, fixee 
comme elle Test dans le caractere quelque peu monolithique 
de son information et de sa composition ? Un fait est certain : 
cette chafne, qui n’est guere prodigue a l’accoutumee de details 
superflus, et qui se distingue par une grande fermete de propos, 
est plus nette et plus incisive que jamais sur la doctrine du 
« califat » adamique ( 1 2 ). 

II n’est pour s’en assurer que de transcrire les donnees qu’une 
chafne nous fournit : «Adam succede aux Anges, Dieu voulut 
installer un vicaire sur la terre, mais il n’avait encore cree 
en tout et pour tout que les Anges. Quant a la terre, elle etait 
encore demeuree sans creature ... «Quelle etait la fonction 
d’Adam ? » La fonction du califat de Dieu. «Je placerai un 
calife sur la terre » : cela signifie un homme qui y exercera 
le pouvoir a l’aide de la fonction juridique (hnkm) dont il est 
investi. »( 3 ). Mais il est un autre passage plus explicite encore : 
ouvrons l’histoire de ce meme Tabari au chapitre intitule 
bizarrement « Des evenements qui advinrent dans les temps ou 
Iblis exergait encore le pouvoir sur la terre » ( 4 ) et dans lequel 
il fait entrer le dialogue de Dieu avec les Anges. «Le Seigneur 
apprit a Adam tous les noms : « Voici la fagon dont Yunus b. 
'Abd al-A'la commenta ce passage : Get evenement (c’est-a-dire 
le defile des noms ou de leurs porteurs humains ou surnaturels 
devant Adam) eut lieu apres que Dieu eut cree Adam (creation 
qui eut lieu en pleine «monarchie» d’Iblis d’apres Tabari, 
sans que nos malekites d’EIgypte confirment ce point de vue) 
qu’il lui eut communique son Esprit et qu’il lui eut appris les 


(1) Ce hadit egyptien mal6kite eut pour principaux representants *Abd Allah b. 
Wahb et *Abd Allah b. Lahl *a ; on en trouve encore quelques 6chos dans le Tagrid 
al-lamhid d’Ibn *Abd al-Barr. 

(2) Deux traits la caractGrisent : l’absence de mythe (qui semble 6tre le fait des 
sources mecquoises, pour une version christianis^e de la lurba ou territoire sacr6 du 
caractere adamique, v. Patrologia orientalis, V, 534) et la presence d’une doctrine 
du califat qui s’est conserv^e — a l’exemple adamique pres — dans les traditions de 
Tecole mal^kite, cf. Santillana, Istituzioni di diritto musulmano malichita, Rome, 
1937, p. 17 et s. 

(3) Tabari, Tafslr, loc. cit. 

(4) Tabari, Bistoire, I, p. 55. 
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noms de tous les etres qu’il avait crees en conformite avec ces 
noms. Et le Seigneur, entendait par ces mots faire aux Anges 
l’exhortation suivante : « Si j’avais etabli mon calife parmi 
vous [les Anges] vous m’auriez obei et vous auriez celebre 
mon los de grand coeur et jamais vous ne m’auriez desobei ; 
mais si ce calife, dites-vous, appartient a d’autres creatures 
que vous, il ne manquera pas de semer la corruption et de verser 
le sang. A quoi je reponds : si vous ne savez pas le nom des 
choses que vous voyez et contemplez, comment pouvez-vous 
connaltre avec precision ce que sera l’avenir de mon calife , 
que ce calife sorte de vos rangs ou qu’il provienne d’une autre 
creation dont la connaissance n’est pas parvenue a vos sens 
ni a votre esprit». 

Une comparaison entre ces deux textes nous permet de 
reconstituer sur des points essentiels ce que furent les sentiments 
de nos malekites vis-a-vis du califat adamique ou peut-etre 
du califat pur et simple, car il semble bien qu’en certains cas 
du moins, ils n’aient pas voulu dissocier Tun de l’autre. Les 
malekites ou les Traditionnistes qui gravitent dans leur orbite 
avec plus de coherence qu’on ne pourrait le penser a priori , 
paraissent done s’en etre tenus a un schema intellectuel aussi 
nettement dessine que leur isndd favori : le califat d’Adam 
n’a pas grand’chose a voir avec le folklore , mecquois peut-etre, 
des races disparues. Il est issu d’un pacte entre Dieu et les 
Anges, pacte pour rintelligence duquel il importe peu de connai- 
tre les antecedents et les secretes pensees d’lblis. Ce pacte 
comporte avant tout une investiture politique du calife par 
l’ordre, investiture qui lui confere le sans pour autant 

le mettre en rapport avec une nature surnaturelle d’un ordre 
particulier, perpetuee en un lieu d’une particuliere saintete 
ou en un moment privilegie de 1’histoire. En revanche, a lui 
seul, ce /iu/cm, cet exercice du mandat divin, confere a Adam 
une indeniable superiority sur les Anges, le critere supreme, 
de nature morale et non point metaphysique, etant l’observance 
religieuse. Le califat adamique et peut-etre le califat tout court, 
n’est grand que par la ia*a, le devoir d’obeissance dans lequel 
sont virtuellement comprises toutes les autres manifestations 
de la piete, comme aussi celles de la vie sociale. Il semble done 
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que l’on ait affaire, dans ces quelques fragments a un sunnisme 
qui serait, ideologiquement parlant, Tancetre de celui du xi e 
siecle dont nous connaissons les theses mattresses sur l’imamat 
et le califat. 

Des textes plus nombreux nous permettront-ils de refaire 
un jour l’histoire de ce moment exceptionnel du sunnisme ou 
ee dernier defend dans un vocabulaire, et avec des citations 
sfites, des positions on ne peut plus orthodoxes ? 

Peut-on preciser davantage quant a la date et aux motiva¬ 
tions de cette theorie du califat adamique, dans un sunnisme 
primitif deja domine par l’idee de l’investiture adamique, 
comme source du pouvoir, de la morale, de la Prophetic et 
de la creation ? La critique de la Tradition et le vocabulaire 
semblent nous offrir ici quelques moyens de datation. 

Le personnage le plus ancien de la chalne, f Abd al-Rahman b. 
Zayd n’est pas, a la difference de 'Abd Allah b. Wahb — admis 
sans doute pour l’immensite des services rendus a la cause du 
hadlt — en odeur de saintete aupres des critiques de ce meme 
hadlt ( x ). 

De plus, c’est un mot bien curieux qui constitue l’essence du 
pouvoir califal pour nos malekites, la racine kkm ( 1 2 ) qui signifie 


(1) V. Tahdib al-lahdib , ed. Hyderabad, VI, p. 177. 

(2) On rapprochera naturellement le mot hukm du tahkim et du mot d’ordre des 
rebelles harigites : La hukm ilia lillah , « Dieu seul a le pouvoir », ce qui laisse suppo- 
ser que des hommes, et en tout premier lieu le calife, s’6taient indfiment arrogd ce 
m6me pouvoir, cf. Jabari, Histoire, 6d. 6gyp. IV, 47 : la controverse entre les 
yarigites et Ibn 'Abbas roule sur l’extension qu’il convient de donner au mot 
Hukm. II est possible que ce m@me mot hukm> pour designer l’exercice de la fonction 
calife, soit une reminiscence du Coran 38/61 verset 25/26, Trad. Blachere, t. II, 
pp. 241-2 : «0 David! Nous t’avons fait vicaire sur la terre, Arbitre entre les 
Hommes par le moyen de la verite ! » Cf. Tabari, Taf$ir> 24, p. 74 ; dans Yistiad 
kQfien modere d’al-Suddi, la fonction de «calife » qui est ainsi confiee a David est 
celle de « successeur des Prophetes », mais elle ne semble pas exclure l’obligation de 
juger ou d’arbitrer entre les hommes. Dans quelle mesure ces deux notions, celle 
d’arbitrage et celle de califat, s’^pousaient-elles, en vertu de rapports difTiciles a 
reconstituer dans un fonds d’ex^gese primitive qui aurait pr6c6d6 l’apparition des 
grandes crises politiques de lTslam (al-fitnat-al-kubra) sur la scene de l’histoire ? 
Si ces associations d’id^es remontent a l’affaire hari^ite, les versets 2, 30 et 38, 26 se 
seraient d&s cette Gpoque juxtaposes dans l’esprit des combattants de Siffln comme 
dans celui des «arbitres» de DOmat al-Gandal, formant un embryon de droit 
politique et de proph^tologie sunnites. 
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le jugement. Ne pourra-t-il s’agir de Tarbitrage manque de 
Siffln, ce qui nous reporterait a la deuxieme annee du califat 
de 'All ? On sait que la question du «jugement» etait alors a 
l’ordre du jour et que c’est sur cette derniere precisement 
que se divise et se partage la Communaute islamique. Affirmer 
d&s lors, comme cela fut possible en efTet, la realite du pouvoir 
judiciaire d’un calife qui avait eu le mauvais esprit de s’en 
remettre a des juges assez suspects, n’eut-ce pas ete un mot 
d’ordre digne du plus orthodoxe et du plus mesure des partis 
islamiques, celui qui cherchait la voie du juste milieu, le futur 
parti de la sunna ? 

La theorie sunnite du califat aurait pu naltre de l’idee de 
Tinvestiture adamique, representee, comme Tesquisse d’une 
monarchie temperee fondee sur une conception a la fois realiste 
et optimiste de la nature humaine. Jamais Tinvestiture adamique 
n’aurait ete si pres de se confondre avec le destin meme de 
T Islam. 


B. U investiture adamique chez al-Kisai; une autre fagon de renouer 

avec le passe 

L’ouvrage d’al-KisaT serait-il, pour ce califat adamique, 
que les fragments de Tabari et les silences de Thistoire rendent 
si eloquent, une occasion de retrouver les splendeurs de son 
passe ? II s’en faut encore de beaucoup que notre conteur 
sunnite aborde la question avec cette franchise resolue qui fut 
peut-etre Tapanage des premiers tenants de la sunna . Mais 
qu’est au juste pour lui que cette investiture adamique qu’il 
n’ose plus faire reposer sur sa base historique incontestable, 
a savoir le verset 29 de la sourate 2 ? II semble que notre auteur 
emploie a tergiverser toutes les ressources de sa dialectique. 
II ne veut pas d’un Adam qui serait purement creationnel, 
comme dans le judai’sme et le christianisme actuels, et prive 
des honneurs dus a son eminence, mais il n’ose ni preciser la 
nature de cette eminente dignite, califienne ou royale, ni 
l’appuyer directement sur le verset que nous connaisson bien. 
II est vrai que les commodites de sa situation de conteur lui 
suggereront le parti aise de tout meler sans harmoniser totale- 
ment les ensembles. 
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Gependant, une question implicite demeure, celle-la meme 
qu’effleuraient tout a l’heure les recits creationnels. Le califat 
d’Adam fera-t-il de lui un representant de l’Esprit au sens 
a la fois biblique et hippocratique du mot, un calife proprement 
dit, un muezzin, un imam chef de la Priere, un monarque 
absolu porteur de couronne ? La palette comme la logique 
de notre auteur feront se succeder tour a tour sous nos yeux 
ces brillants tableaux, autant d’incursions indirectes du conteur 
dans le domaine de la « politique adamique » a un moment ou 
elle redevient d’actualite en vertu de la restauration de la 
sunna. 

Et voici d’abord pour Adam en tant que porteur d’esprit. 
Ici le souci principal de notre auteur est d’abord de prouver, 
en doublant quelque peu le recit de la prehistoire adamique 
partout sous-entendu, que Fesprit d’Adam, en vertu de la 
recapitulation dont Azrael enongait tout a Fheure le principe, 
le met fort au-dessus de celui des Anges. «La tete d’Adam 
fut creee a partir de la premiere terre, son cou a partir de la 
seconde, ses deux mains a partir de la quatrieme, son ventre 
et son dos a partir de la cinquieme, les parties inferieures de son 
individu de la sixieme et ses deux pieds de la septieme ». ( x ) 
Or, il est differentes categories d’Anges pour chacune de ces 
terres, alors qu’Adam paralt etre Texpression definitive de 
l’univers. Aussi les Anges lui reservent-ils les honneurs et 
les clameurs de triomphe et de jubilation qui conviennent 
a une situation aussi importante. Voici en effet ce que devient 
l’exegese du fameux « Dieu enseigne a Adam tous les noms ». 
« Cela signifie qu’Adam parlait toutes les langues de la terre 
et parmi elle la plus belle d’entre elles qui est Tarabe. II connais- 
sait jusqu’aux idiomes des poissons et des grenouilles. Apres 
quoi, Dieu donna aux Anges l’ordre de porter Adam sur leurs 
epaules pour lui signifier par la qu’il occupait une place plus 
elevee que la leur. Les Anges ne cessaient, au cours de cette 
promenade triomphale de clamer : « Saint, saint, saint...»( 1 2 ). 


(1) Qisas al-anbiyd pp. 23 et 24. 

(2) Ibid., p. 28. 
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Or, nous savons que cette proclamation, soit la kedlsa hebraique, 
est celle-la meme par laquelle le «hanlf» Waraqa accueille 
l’investiture de Mahomet par l’Ange Gabriel qui vient de 
lui apparaitre. Al-Kisa’I met done sur le meme plan la theorie 
de la « recapitulation » et celle du triomphe angelique qui est 
pour lui une des faces de la «salutation» conferee par les 
Anges; Tune et l’autre mettent en relief cette superiorite 
d’Adam, afdally a, a laquelle les docteurs de la sunna tiennent 
de plus en plus. Et il semble que la superiorite d’Adam soit due 
a la qualite meme de l’esprit qui lui est insuffle : la theorie 
des sept terres devant servir de vehicule a une creature le 
suggere, et le triomphe fait par la multitude angelique a celui 
qui est plus que leur pair semble bien en imposer l’idee. Adam 
detenteur d’une nuance d’esprit plus parfaite que toutes celles 
qui habitent les mondes, sans qu’il ait pour autant la moindre 
raison de renoncer a cette obeissance qui preside a sa formation 
et a son destin ? Cette fagon de voir, plus coherente peut-etre 
qu’on ne pense avec l’esprit du sunnisme primitif, semble faire 
son chemin dans les milieux contemporains d’al-Kisa’I ou Ton 
deblaie fievreusement les plus anciens debris de la tradition 
dans le desir d’en finir avec un sfisme tentaculaire. 

Que penser dans ces conditions du couronnement d’Adam, 
de sa promotion a la dignite de calife, de muezzin, d’imam, 
de docteur ou meme de prefiguration califienne du Prophete 
de 1’Islam ? Les recits suivants nous eclaireront sur ce point. 

« Dieu donna a Gabriel l’ordre de lancer son appel dans les 
rangs des Anges. Ces derniers se rassemblerent pour ecouter 
le sermon d’Adam. II y eut done assemblee de tous les habitants 
du ciel. Ils etaient la au nombre de vingt mille rangs de priere. 
Chacun de ces rangs arborait un signe distinctif (il s’agit done 
de l’assemblee des orants de la « mosquee du ciel », ou « mosquee 
superieure », peut-etre identifiee au Raqfa du second jour de 
la creation biblique). Adam avait une voix vibrante qui se faisait 
entendre jusqu’au dernier de ces rangs. On dressa pour lui une 
chaire d’honneur (minbar al-karama), laquelle comportait 
sept marches. Quant a Adam, il portait des habits de soie fine 
(sundus) d’un tissu aussi leger que fair (done l’Adam de 
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l’« investiture » n’est pas nu comme dans le recit biblique) ( 1 ). 
Les deux nattes qui partageaient sa chevelure etaient serties 
de diamants, elles ruisselaient de muse et d’ambre. II portait 
sur la tete une couronne d’or. Sa chaire comportait quatre 
cdtes ( arkan , comme la Ka'ba), chaque cote etait marque par 
une enorme perle dont l’eclat l’emportait sur celui du soleil. 
Les mains d’Adam etaient chargees d’anneaux (hawatim) ; 
il portait une ceinture qui etait appelee « ceinture de la faveur 
divine» (ridwan). La lumiere qui emanait de sa personne 
inondait jusqu’aux derniers recoins du Paradis (hull gurfa). 
Tels etaient les ornements dont il etait charge quand Dieu 
lui apprit le secret des noms de toute chose ... Il tenait en 
mains un sceptre de lumiere. Les Anges furent si eblouis qu’ils 
s’ecrierent d’une seule voix : « 0 Dieu notre Seigneur, t’est-il 
arrive de former jamais plus belle creature ? » (les Anges, 
comme al-Kisa’T et comme la chaine malekite citee plus haut, 
pour ne pas parler d’autres autorites plus illustres mais plus 
tardives, penchent done eux-memes pour Yafdallya d’Adam, 
pour sa superiority sur les creatures uniquement spirituelles). 
Et Adam de se dresser sur la tribune et de donner sa salutation 
(saldm) aux Anges. Puis la voix divine se fit entendre qui 
disait : « Voici pourquoi je t’ai cree, 6 Adam (e’est-a-dire pour 
repandre le saldm , ifsa * al-salam), ce saldm que tu viens de 
donner aux Anges sera desormais, et jusqu’a la fio des temps, 
la marque distinctive de ta posterity (e’est-a-dire que e’est 
1’ Islam qui est la raison d’etre de cette afdally a constatee 
plus haut et que nous avons deja rapprochee, comme le fait 
ici implicitement le discours divin, de la notion de takllf). 

Arretons-nous quelque peu sur la figure de ce plus grand 
Adam, transfigure, a ce qu’il semble, par la solennite de cet 
instant legendaire, ou tout bonnement par celle de la priere. 
Notre al-Kisa’I entend a coup sur dans un sens legerement 
sublime le verset 33 de la sourate 15 (59 dans le classement 


(1) Gen&se II, 25, la le§on *arum (nu) a 6t6 contests et le verbe yitbo§a§u , «ils 
n’avaient point de honte », ne comporte pas le vav interne qui rendrait la derivation 
normale. 
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R. Blachere) dont il se reclame ici, faute de vouloir ou de 
pouvoir enchainer directement I’image d’Adam glorieux a 
celle du califat suggeree par le fameux verset 71 de la sourate 38 
(61 clas. de R. Blachere) : « Et quand ton Seigneur dit aux 
Anges : Je vais creer un mortel tire de Targile d’une boue 
malleable ... » ( x ) L’Adam qui sort de la boue est pour certains 
isnad kufiens un Adam tire d’une poussiere sublimee » (Sa'Id b 
Gubayr Abu *Abd Allah Muslim b. 'Imran al-Butayn, de 
transmission a la fois medinoise et kufienne, se fait le propa- 
gateur de hadlt qui circulent aussi bien en milieu kufien crypto- 
sfite que dans les cercles harigites). C’est probablement une 
«poussiere sublimee» qui est capable de supporter l’eclat 
de la lumiere et le poids des honneurs royaux et califiens qui 
vont lui incomber. Avec des antecedents aussi particuliers et 
une telle multiplicity d’aspects, celui de l’Adam glorieux comme 
celui de l’Adam de la priere nullement incompatibles entre 
eux du reste, la creature d’election que nous avons sous les 
yeux a ete congue au pays des chimeres ou des antiques remi¬ 
niscences, celui que battent le poete, les theoriciens et les 
mythologues. C’est done un conte a these qu’on nous presente 
et la these vise a accrediter une nouvelle version der«adamo- 
logie» compatible a la fois avec la realite califale plus vivante 
que jamais et le souvenir de la doctrine si'ite. 

Des lors, une unique hypothese se presente a Tesprit : l’Adam 
qui unit en sa personne tant de prestigieuses ou fabuleuses 
qualites ne serait-il pas une replique du Prophete de la nuit 
du Mi'rag ( 1 2 ), celle de l’Ascension celeste ? C’est au cours de 
cette nuit, rappelons-le, qu’il visita l’Assemblee d’en haut, 
franchissant les gradins qui conduisent vers le royaume supra- 
celeste. G’est la une situation qui n’est pas fort diflferente de celle 
d’Adam, porteur des tresors inconnus de tous les mondes et 
institue calife en vertu de ce privilege exceptionnel. Peut- 
etre est-il un passage de Tabari qui nous montrera a quel 
point ce concept est inscrit dans les donnees de la plus antique 


(1) Qisas al-anbiya p. 29. 

(2) Tabari, Tafslr , XIV, p. 19. 
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exegese. C’est dans le texte dont nous nous sommes deja 
occupes, celui ou le Prophete lui-meme semble nous enseigner 
Fetymologie du mot calife, de ce califat dont son Voyage 
nocturne est peut-etre le contexte oblige : « Et voici que le 
Prophete parvint au septieme ciel. II demanda qu’on lui ouvrlt. 
Sur l’ordre de Gabriel, les portes du septieme ciel s’ouvrirent». 
On y trouva Moise plonge dans la plus profonde desolation ; 
le Prophete demande alors la cause de ce chagrin et Moise 
de repliquer : « On avait dit jusqu’a present que dans la race 
adamique personne n’avait joui de plus grands honneurs que 
moi. Mais voici que j’ai maintenant sur la terre un calife qui 
connaltra des honneurs plus grands encore ». II est done un 
vieux recit sunnite, issu des milieux traditionnistes basriens, 
qui, autour de l’idee de califat, lie le recit de la creation a 
Finstitution de la priere dans le cadre d’une ascension nocturne. 
Investiture et creation apparaissent ainsi, Fune et Fautre 
comme relevant a des titres divers de la fonction califale ou 
sanctionnees par elle. L’investiture de FAdam calife a peut etre 
double des Forigine, les vieux recits de la consecration muham- 
medienne. Le parti de la surma en deduit a juste titre que 
Finvestiture califale d’Adam est symbolique de la vocation 
prophetique de Mahomet, qu’elle opposera avec une conviction 
renforcee a la wilaya si'ite ou elle ne voudra voir qu’un avatar 
de la sagesse grecque et pai'enne. Le parti de la sunna exegetique 
a parfois manque de doctrinaires ou de continuite dans sa 
tradition exegetique ; force est cependant de lui conceder 
que le reve d’une investiture de Fhomme ou du calife, selon des 
modalites qu’elle n’a jamais precisees mais qu’elle a pieusement 
transmises, n’est point Fapanage de son adversaire sfite. 


Conclusion 

L’investiture adamique est done un des points les plus 
sensibles sur lesquels se deroule, tout au long de l’histoire 
islamique, la controverse qui oppose le sunnisme et le sfisme, 
sur des donnees beaucoup plus complexes et sur des bases 
sans doute beaucoup moins connues que nous ne l’imaginons 
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couramment. De plus, la silhouette adamique, comme la 
silhouette prophetique en general, est la marque d’options 
politiques certaines au service desquelles des mains habiles 
operant selon des habitudes d’esprit que nous ne connaissons 
pas toujours, ravaudent indefiniment de tres vieux recits. 
Une certaine mesure d’equilibre dans la tradition, correspon- 
dant au champ clos des controverses toujours actuelles malgre 
leurs masques et leurs remaniements successifs, finit par 
s’instaurer. La question adamique pourrait etre un bon exemple 
de ces oscillations savantes et passionnees, le plus souvent dissi- 
mulees ou escamotees par les textes qu’il faut retrouver dans 
le labyrinthe de Fahr al-Dln al-Raz! ou dans le laconisme 
expressif des isnad tabariens. Mais qu’en est-il au juste de 
cette evolution de la question adamique, demeuree toujours 
a l’ordre du jour, du triple point de vue de l’histoire, de la 
politique et de l’exegese ? 

Les deux notions de creation et d’investiture de 1’Homme 
sont inseparables tout au long de la tradition, fut-elle sunnite. 
Get etat de fait tient a la structure meme du Livre sacre de 
1’Islam. Avec une intention manifestement deliberee, bien 
que procedant de maniere allusive, il n’associe jamais la creation 
d’Adam a celle du monde, c’est-a-dire de notre terre. Bien plus, 
il est des instants ou chez lui Adam apparait moins comme 
le representant de Thumanite terrestre que comme une sorte 
de continuateur d’un surhomme exalte ou dechu. Les recits 
legendaires qui ont peut-etre ete rediges en harmonie avec 
son esprit, portent la marque de la meme orientation ideo- 
logique. Ils perp6tuent, aggravent ou accentuent cette sorte 
de dedoublement qui existe entre la creation et Tinvestiture. 
A propos de la definition du mot calife, voire meme quand il 
s’agit de Tinvestiture supreme du Prophete de Y Islam, s’enchal- 
nent les memes themes, convergeant en general vers ce parcours 
des sept terres superieures a la ndtre par une lumiere celeste 
ou par un personnage que l’histoire ou la legende mettent au 
premier plan : Prophete, Ange ou encore un Roi du monde qui 
peut prendre indifferemment les traits du Premier Homme ou 
celui d’un Esprit dechu sans que notre logique trouve toujours 
son compte a cet imbroglio. Creation et investiture, deux 
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termes unis par les liens d’une eausalite mysterieuse et qui 
n’est peut-etre pas propre a l’lslam. On songera que le latin 
creare s’applique aussi bien a la creation du monde qu’a la 
consecration donnee au Roi ou au Triomphateur. La racine 
de ce mot ne laisse pas d’etre transparente : creare renvoie a 
kratos qui designe en grec la puissance exercee par les dieux, 
les « archontes » ou les magistrats que designe la loi. Institution 
du monde et institution du pouvoir sont done dans la conscience 
de bien des peuples, deux idees jumelles. En retrouverait-on 
l’echo dans les versets du Livre inspire de 1’Islam et chez les 
conteurs, moins nai'fs ou ignares qu’on ne l’a dit, qui l’ont 
enrichie et agrandie aux dimensions de l’imagination collec¬ 
tive ? 

Cette contribution ne pretend pas a coup sur repondre 
a une question grave ; elle a simplement tente de montrer 
comment le sunnisme s’est adapte, pour le plus grand profit 
de sa doctrine et avec une originalite certaine, a une situation 
commune au folklore de bien des peuples. A vrai dire, des 
reactions devant le «califat» adamique ont ete multiples, 
quoique toujours empreintes du meme esprit. Tres souvent, 
on refuse de faire toute liaison entre le calife et Adam, entre la 
sourate II et la sourate XV. Mais alors, Adam verse dans 
le domaine de la legende grace au monde qui paralt tout pret 
a l’accueillir, et s’il n’y a plus d’investiture califale, il demeure 
une investiture adamique qui accentue encore la liaison entre 
la creation et l’investiture et risque de grandir demesurement 
le personnage d’Adam. On s’est apergu sans doute tres tot 
des inconvenients de cette explication qui introduisait le cheval 
de Troie, en l’occurrence l’ennemi ismaelien, fatimide ou 
pre-fatimide, a l’interieur de la place. L’a-t-on fait des les 
debuts de l’lslam, des le premier schisme du tahkim , dont 
les erreurs ou les maladresses furent l’occasion historique 
grace a laquelle se serait ebauchee une premiere exegese sunnite 
du personnage adamique ? Celle-ci peut prendre une forme 
purement politique, comme dans l’ecole malekite, ou encore 
vouloir unir l’idee de consecration monarchique a celle de 
califat, ce qui fut le cas meme de l’epoque de notre al-Kisa’i, 
laquelle remettait sur le metier toutes ses institutions. La 
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trancendance prophetique s’affirme alors comme un couron- 
nement a l’echelle humaine, les notions repandues dans la 
conscience de toils les musulmans. Et il est emouvant de voir 
le vieux conteur faire re tour une fois de plus aux origines 
mecquoises de l’inspire qui fonda 1’Islam. Cet effort du sunnisme 
de se depasser par la Tradition elle-meme, en elucidant les 
elements apparemment heterogenes qu’elle peut contenir, 
et qu’elle ne refuse jamais malgre leurs contradictions appa- 
rentes, est caracteristique de la demarche d’un esprit islamique, 
jamais novateur mais toujours inquiet du passe. On ne peut 
pas dire que ce long pelerinage vers le passe a travers le present 
soit acheve de nos jours. II est fort possible que la question 
adamique, et meme la narration si pleine de richesse cachee 
qu’en fait le sunnite al-Kisa’I n’y soient pas totalement etran- 
geres. 

Jean-Claude Vadet 
(Paris) 



THE PLATONISM OF MISKAWAYH 
AND ITS IMPLICATIONS FOR HIS 

ETHICS 


i 

The impact of Platonism on Islamic philosophy has been 
underscored by a number of scholars in recent years, and 
amply demonstrated by the publication of important Platonic 
texts in Arabic. (*) However, difficulties of transmission and 
interpretation continue to obscure the subject of Arabic 
Platonism. Two reasons appear to be at the root of these 
difficulties: (a) Not a single part of the Platonic corpus has 
reached us, in an unadulterated or complete form; although 
there is some evidence ( 1 2 ) that the Timaeus and the Laws , 


(1) See, for instance, the studies of Rosenthal, "On the Knowledge of Plato’s 
Philosophy in the Islamic World”, in Islamic Culture , XIV (1940), pp. 387-422; 
R. Walzer, " Platonism in Islamic Philosophy”, in Greek into Arabic , Oxford, 1962, 
pp. 236-52; A. J. Arberry, Some Plato in an Arabic Epitome, in Islamic Quarterly II 
(1955), pp. 86-99. The Platonic texts include: P. Kraus and R. Walzer, Galeni Com¬ 
pendium Timaei Platonis , London, 1951; F. Rosenthal and R. Walzer, Alfarabius de 
Platonis Philosophia , London, 1943 (cf. M. Mahdi, AlfarabVs Philosophy of Plato 
and Aristotle , Glencoe, 1962); F. Gabrieli, Alfarabius Compendium Legum Platonis, 
London, 1952. To these titles may be added Averroes ’ Commentary on Plato's 
Republic , ed. and trans. by E. I. J. Rosenthal, Cambridge, 1956. Cf. new English 
translation by R. Lerner, Ithaca and London, 1974. 

(2) Of this evidence, the excerpts given by al-Biruni in his India , are note¬ 
worthy. He quotes Timaeus , 41A ( India, ed. Sachau, London, 1887, p. 17); 
Laws I, 642A, 631B-C; II, 654 {India, p. 51); Phaedo 69D, 108A, 113D-114B {India, 
pp. 33f). Ibn Bajjah’s references to 'Siyasat Aflatun’ and the 'Fifth Book of Siyasat 
AflatOn’ are also noteworthy. Cf. M. Fakhry, Ibn Bajjah's Opera Meiaphysica, 
Beirut, 1968, pp. 71, 125, 168f. 
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and possibly even the Republic , were translated in full, all 
the texts published heretofore appear to be Galenic epitomes, 
(b) Hardly a single Arabic philosopher, with the possible 
exception of al-Razi, (d.ca.925), paid Plato the same undivided 
allegience that philosophers, like ibn Rushd, paid Aristotle. 

The impact of Platonism on Islamic ethics is known to have 
been equally considerable, but has not received to-date the 
attention it deserves. The vast aphoristic literature inArabic, 
as given for instance in al- f Amiri’s Kitab al-Saadah wa'l-Is'dd , 
and 'al-Mubashshir ibn Fatik’s Mukhtar cd-Hikam , clearly 
reflects the predominance of the Platonic moral ethos in these 
compilations. The role which Socrates (confused with Diogenes 
the Cynic in the tradition which stems from al-Kindi) ( x ) 
plays as the model of moral sagacity and uprightness in this 
literature is a further instance of the diffusion of Platonism 
in moral circles in Islam. 

It is not my purpose in the present paper to consider the 
full range of this diffusion, but rather to discuss the manner 
in which Platonism became an integral part of the ethics of 
Miskawayh (d.1030), the most important ethical writer in 
Islam. Already in al-Kindi (d. ca. 866), the Platonic-Socratic 
ethical element is considerable, but to a far lesser extent than 
in al-Razi, whose psychology, his theory of pleasure, the 
transmigration and the release of the soul from the wheel 
of birth, are unmistakably Platonic. ( 1 2 ) In Miskawayh, who 
has drawn on al-Kindi in his works, but does not mention 
al-Razi by name, as far as I am aware, Platonism is a major 
strand in a variegated ethical fabric in which Neo-Platonism, 
Neo-Pythagoreanism, Stoicism and Peripateticism are artfully 
woven together. The resultant eclecticism gives his ethical 
theory a certain complexity, but raises the question of internal 
coherence in a dramatic way. Miskawayh constructs upon a 
Platonic psychological base an ethical theory in which: (a) the 


(1) See M. Fakhry, li Al-Kindi wa SuqraV in Al-Abhath, 16 (1963), pp. 23-34. 

(2) I take issue on this score with L. E. Goodman in his article, “The Epicurean 
Ethics of... Ar-Razi”, in Studia Islamica XXIV (1971), pp. 5-26. A. J. Arberry 
had spoken of the ‘intellectual hedonism’ of al-Razi. Cf. The Spiritual Phgsik, 
London, 1950, p. 11. 
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concept of virtue is expressed in Aristotelian and, to a lesser 
extent, Stoic terms; (b) the theory of happiness, conditioned by 
Neo-Platonic elements, is essentially Aristotelian also; and 
(c) the vocation of the soul and its fate after death, though 
allegedly Aristotelian, is primarily Neo-Platonic. 

In the first part of my paper, I will attempt to isolate the 
Platonic psychological component in Miskawayh’s thought, 
proceed in the second part to the consideration of its Aristotelian 
ethical core, and comment in conclusion on the tensions 
generated by the antithesis between those two conflicting 
elements, in so far as they bear, more specifically, on his theory 
of happiness. 


II 

The most striking feature of Miskawayh’s psychology is 
the almost unqualified endorsement of the Platonic duality 
of soul and body. Although his conception of man is not free 
from inconsistency ( 1 ), the essence of man should be identified, 
according to him, with his soul, and the business of ethics is 
not, as one might except, to minister to or manage his composite 
nature, but rather to know in Socratic fashion ourselves (the 
Arabic says, our souls: anfusand) and determine what kind of 
thing (shay') they are and for what purpose they have been 
“placed in us” (ujidat find). ( 2 ) 

Accordingly, the study of ethics should be preceded by 
a statement (dhikr) of those principles which are derived from 
another science, (sind'ati) ( 3 ), and constitute the groundwork 
of this study. Miskawayh proceeds at once to give a discourse 
(qaul), purporting “to show that to show that there is within 


(1) See, for instance, Tahdhib at-Akhlaq, Beirut, 1966, pp. 39. where he states 
that “man being composite, it is not possible that his perfection should consist in 
the perfection of his simple parts or the activities proper to them”. Cf. Engl, 
transl. by C. Zurayk, Beirut, 1968, pp. 35f. Hereafter Zurayk. 

(2) Ibid., pp. If. 

(3) This would appear to be physics of which psychology is a branch. See 
Tahdhib , p. 11 (Zurayk, p. 11). However, in a statement speaking of “the final 
parts of this science” ( Tahdhib , p. 11, Zurayk, p. 10), metaphysics seems to be meant. 
This is in keeping with the plan of al-Fauz al-Asghar. 



42 


MAJID FAKHRY 


us a thing (shay'). which is not a body, nor a part of a body 
or an accident, and does not need a bodily power for it to 
exist; but is rather a simple substance (jauhar) which is not 
perceived by any of the sense-organs’'. ( l ) He even finds 
support for this claim in the Koran which says in verses 91, 7-10: 
“By a soul and Him who shaped it and inspired it with its 
profligacy and its piety. Whoever keeps it clean shall prosper, 
and whoever corrupts it shall fail”. 

The “first discourse” of al-Tahdhlb is thus devoted to the 
discussion of the nature of the soul, its separability from body 
(mufdraqah), its superiority to it and, despite its partial 
dependence on it, its ability to acquire certain cognitive 
principles which it does not derive from the senses at all; these 
are the “lofty and noble principles upon which sound deductions 
are based”. ( 2 ) Its virtue or excellence (fadilah: arete) in 
fact consists in shunning the activities of the body, and yearning 
after its own “proper activities, i.e. the different forms of 
science and cognition”. ( 3 ) 

To prove that the soul is other than the body and is a 
substance in its own right, Miskawayh advances a series of 
arguments developed in greater detail in al-Fauz al-Asghar 
which is much earlier than al-Tahdhlb. ( 4 ) 

1. The body can only receive one type of form at the same 
time; whereas the soul is capable of receiving contrary 
forms, i.e. the intelligible forms. ( 5 ) 

2. The constant reception of those forms does not weaken 
the soul, although it weakens the body. Instead the 
soul’s ability to receive additional forms is constantly 
increased by this reception. 

(1) Tahdhib, p. 3 (Zurayk, p. 5). 

(2) Tahdhib, p. 7 (Zurayk, p. 8). 

(3) Ibid., p. 9 (Zurayk, p. 10). 

(4) According to M. Arkoun, al-Fauz was written between 366-69 A.H.; whereas 
al-Tahdhlb was written in 375 or shortly after. See M. Arkoun, Contribution d 
Vttude de Vhumanisme arabe au /F e /JY e siecle: Miskawayh, philosophe el historien, 
Paris 1970, pp. 109, 116. 

(5) Tahdhlb, pp. 4f. (Zurayk, p. 6). Gf. al-Fauz, pp. 33f. In Categoriae 5, 
4a 10, Aristotle gives as an attribute of substance, the susceptibility for contrary 
forms. 
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3. The soul is the principle (mana) which sets man apart 
from other animals and marks the superiority of one 
individual over another, in point of humanity, rather 
than bodily shape or composition. ( x ) 

4. The body is to the soul what the instrument is to its 
user. Now the user should be clearly distinguished 
from the instrument he uses, both with regard to his 
nature and his function. ( 1 2 ) 

5. The yearning of the soul after “the knowledge of divine 
things” and its quest for what is other and higher than 
the body “shows clearly that it consists of a substance 
(jauhar) that is very much higher and nobler than things 
corporeal”. ( 3 ) 

Moreover, the soul is not an accident; for: 

1. As the entity which apprehends sensible and intelligible 
forms (i.e. accidents) and is able to discriminate between 
them, it should be clearly distinguished from them. ( 4 ) 

2. As the bearer of the diverse accidents, it cannot be any 
one of them; since it is an accepted maxim that an accident 
cannot be the bearer of other accidents. ( 5 ) 

3. Were the soul an accident, it would have been a ‘material 
form’ and would be subject to one or the other of the 
nine categories of Aristotelian logic; but this contradicts 
the status of the soul as the “constant entity” upon 
which material and intelligible forms supervene sucessively, 
in the processes of sensuous and intellectual apprehension 
and is, in fact, actualized or in-formed (iatasawwar) 
by such supervention. ( 6 ) 


(1) al-Fauz al-Asghar, Beirut, 1319 A.H., p. 34. Gf. English Translation by 
J. W. Sweetman, Islam and Christian Theology , London, 1945, pt. I, vol. 1, pp. 118f. 
Hereafter Sweetman. 

(2) Al-Fauz f p. 35. (Sweetman, p. 119f). 

(3) Tahdhib , p. 7 (Zurayk, p. 8). 

(4) Al-Fauz , p. 45 (Sweetman, p. 128). 

(5) Tahdhib , p. 5 (Zurayk, p. 7). 

(6) Al-Fauz , p. 4f. (Sweetman, p. 126). 
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Having established the substantiality of the soul, by recourse 
to what paradoxically are to a large extent Aristotelian logical 
and psychological premisses, Miskawayh proceeds to establish 
his second fundamental Platonic thesis: its immortality. This 
immortality follows logically, according to him, from its 
substantiality, since “it has been shown in the elementary 
parts of philosophy (fi awa'il af-falsafah) that substance 
admits of no contraries, and what admits of no contraries is 
not liable to corruption”. (*) 

The other three arguments he advances are explicitly stated 
to be Platonic, although the second of them appears to be 
Neo-Platonic. The three arguments are: 

1. The soul is the everlasting source of life and as such 
life belongs to it essentially. It is not liable therefore 
to mortality which is the contrary of life. ( 1 2 ) 

2. The soul is free from matter, privation and corruption 
(which are all reducible into one another) and is accordingly 
indestructible and possesses the contrary triplicity of 
being, goodness and duration. ( 3 ) 

3. The soul is a self-moving entity and what is self-moving 
is indestructible. For Plato has identified, (in the 
Timaeus (p. 27D) and in the Laws (X, 895B), self-motion 
with life and has declared it to be above time and above 
nature, and accordingly free from the conditions of change 
or corruption. ( 4 ) 


(1) Al-Fauz, fi. 52 (Sweetman, p. 133). Sweetman has missed the point here. 
He identifies awa'il al-falsafah with physics; whereas Miskawayh appears to be 
referring to logic. Cf. Aristotle, Categoriae, 3b25, for the thesis that substance 
admits of no contraries. 

(2) Al-Fauz , p. 53 (Sweetman, p. 133). Cf. Phaedo , 105G and Phaedrus, 246B. 

(3) Al-Fauz , p. 54 (Sweetman, p. 134). The triplicity in question appears to 
derive from Proclus, to whom Miskawayh refers in this passage. (Cf. Procius, 
Elements of Theology , tr. Dodds, page 187). In his R. fi Mdhiyat al-Adl , Miska¬ 
wayh discusses at length those Plotinian-Proclean terms. See, op. cit., Leiden, 
1964, pp. 12-14. 

(4) Al-Fauz , pp. 55f. (Sweetman, p. 136). Cf. Timaeus , 27D-and Laws , X, 
895B. 
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With the interesting Plotinian account of the dual movement 
of the (universal) soul, given in the sequel, we are only inciden¬ 
tally concerned here. Suffice it to note that Miskawayh> 
like Plotinus (identified by him with Aristotle, the alleged 
author of the Pseudo-Theology) ascribes to the soul two eternal 
modes of motion: (a) an upward motion directed towards 
Reason, the first emanation from God, whereby the soul is 
filled with beauty and light, and (b) a downward motion 
directed towards matter, whereby contrariwise it is filled with 
darkness and evil. The motion in question is clearly distin¬ 
guishable, according to him, from the six physical motions ( x ) 
and is stated explicitly to be of the circular and eternal type 
belonging essentially to the heavenly spheres, which derive 
their motion ultimately from the soul’s own movement. ( 2 ) 


III 

The third major Platonic theme to serve as the ground¬ 
work of Miskawayh’s ethics is the trichotomy of the soul. 
From the time of al-Kindi ( 3 ) down, this trichotomy had been 
accepted as axiomatic and had received certain refinements 
that made it possible to fit into an Aristotelian psychological 
framework. Al-Razi, Yahia ibn 'Adi (d. 974) apd Ikhwan 
al-Safa 1 (tenth century) already identify the Platonic trichotomy 
of the rational, irascible and concupiscent with the Aristotelian 
trichotomy of human animal and vegetative souls, in a tradition 
which appears to stem from Galen. ( 4 ) This Alexandrian 


(1) See al-Fauz, pp. 17-56 (Sweetman, pp. 102 and 136). Cf. Plotinus, Enn. II. 

(2) Ibid., pp. 56f. (Sweetman, pp. 138f.). 

(3) al-Kindi, Rasa'il Falsafiyah, Cairo, 1950, 1, pp. 274f. 
and 177. 

(4) For al-Razi, see Opera Philosophica , Cairo, 1939, p. 28; for Yahia ibn *Adi, 
see Tahdhib al-Akhlaq, Cairo, 1913, p. 20 ; for Ihkwan al-safa, see Rasa'il, Beirut, 
1957, I, 313. For text and excerpts of the Peri Ethon , see K. al-Akhlaq li- 
Jalinus” in Bulletin of the Faculty of Arts (Cairo University), V (1937), pp. 1-51; es¬ 
pecially pp. 22,26,35. English translation by J. N. Mattock, in Islamic Philosophy 
and the Classical Tradition, ed. Stern, Hourani and Brown, Columbia (S. Carolina), 
1972, pp. 235-60. 
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philosopher, whose influence on Arabic philosophy, ethics 
and medicine was considerable, makes a straight-forward 
identification of the two trichotomies in his Peri Ethon, which 
has survived only in an Arabic summary due probably to 
Abu Uthman al-Dimashqi (d. 901), and made from a translation 
of Hunayn ibn Ishaq (d. 873), as well as some excerpts in 
al-Sijistani’s Siwdn al-Hikmah. Whether an earlier Greek 
source than Galen in which this identification is made was 
available in Arabic is difficult to ascertain. But that this 
identification required an act of intellectual boldness will 
appear from the consideration of Aristotle's gradual rejection 
of the Platonic trichotomy and his substitution for it of the 
dichotomy of the rational and irrational (XoYo^&Xoyov (8ps^)), 
which served as the groundwork of the Nicomachean Ethics . (*) 

The significance of this trichotomy for Miskawayh’s ethics 
is that it enabled him to use the Platonic table of the four 
cardinal virtues (predicated on this trichotomy), as a framework 
for a more elaborate table embodying important Aristotelian 
and Stoic elements. He recognizes that the three divisions 
of the soul are designated by some (meaning Aristotle and his 
followers) as powers or faculties (quwa) and by others as three 
souls (anfus), but refuses to engage in the discussion of these 
conficting views on the ground that “it does not befit this 
occasion’'. ( 1 2 ) With this as a premise, he proceeds to assert 
that “it is necessary therefore that the number of the virtues 
accord with the number of these powers, and likewise their 
contraries, which are the vices”. To complete the Platonic 
table, a fourth virtue, i.e. justice, must be accounted for, and 
accordingly, he writes, “from the equilibrium (i'tidal) of these 
three virtues and the relation of each one to the other, there 
results another virtue which is their perfection and fulfillment, 
i.e. the virtue of justice”. ( 3 ) 

(1) See N.E. I, 13 and VI, 1. 

(2) Tahdhib , fl. 15 {Zurayk, pp. 14f.). Gf. al-Fauz, pp. 50f. Cf. Gf. k. al- 
Akhlaq li-Jalinus, op. cit., p. 26. 

(3) Tahdhib, p. 16 (Zurayk. pp. 15f.). 
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IV 

The theory of pleasure embedded in Miskawayh’s ethics, 
like that of his great predecessor al-Razi, is equally Platonic. 
In his critique of hedonism, he refers scornfully to “the vulgar 
masses and the vile and ignorant rifTraf , who do not only 
believe that man’s perfection or ultimate happiness consists 
in the pursuit of sensuous pleasures to which every human 
activity should be subordinated, but go so far as to identify 
those gross pleasures with the rewards promised them (in the 
Koran) by God in the life-to-come. Accordingly, they make 
these pleasures the object of their prayers and petitions; so 
that when they perform their religious duties or live a life of 
frugality, they do so for purely mercenary reasons ('ala sabll 
al-matjar) hoping that the little they give up in this life would 
be given back to them manifold in the next. They do not 
realize that: (a) “mankind shares (the enjoyment of) these 
pleasures with beetles, worms, small insects and brutish 
animals”, (*) and (b) that pleasure is an illusion; since its 
essence is nothing but relief from pain; so that only when one 
has suffered hunger, nakedness or privation is he able to enjoy 
the pleasures of satiety and the satisfaction of want. It is 
as though “in yearning for the pleasure of eating one must 
first yearn for the pain of hunger”. ( 1 2 3 ) (c) He who regards 
pleasure-seeking as the highest goal has resigned himself to 
the lowest form of slavery. “For he allows the noble (part of 
his) soul, by which he resembles the angels to be enslaved by 
the base (part), by which he resembles pigs, worms and inferior 
animals, which partake with him of this condition”. ( 8 ) 

The same conception of pleasure is given in al-Fauz al~ 
Asghar ( 4 5 ) and the short tract on pleasure and pain; ( 6 ) and 

(1) Tahdhib, pp. 43 (Zurayk, pp. 39). 

(2) Ibid., p. 44 (Zurayk, p. 40). 

(3) Ibid., p. 44 (Zurayk, p. 40). 

(4) Op. cit., pp. 71, 83. The printed text i9 obviously defective, since in both 
both cases pleasure is described as “ irahat min al-mula'im” instead of “ min al - 
mu’/im”. 

(5) See Arkoun, Deux 6pitres de Misk., in Bulletin d'Btudes Orientales, 17 (1961- 
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the nerve of the argument against the hedonists is essentially 
Platonic. Galen, who is mentioned in the same context by 
Miskawayh, has reported Plato’s view of pleasure in his para¬ 
phrase of Timaeus 64D as follows: “Every affection (athar) 
which is contrary to the natural order and appears at once 
altogether is painful; and instant return to the natural condition 
is pleasurable”. (*) The same theory recurs in Timaeus, 42D, 
and Philebus, 31D, where Plato calls pleasure “the restoration 
of harmony and return to nature”. However, in Republic , IX, 
583f., a different theory of pleasure is proposed by Socrates, 
namely relief from pain, or a kind of oscillation between two 
contrary states separated by an intermediate state of rest, 
which is neutral. 

Significantly both theories appear to be presupposed in 
Miskawayh’s analysis of pleasure, although he seems to add 
to the two theories a ‘clinical’ one (which might also derive 
from Galen ( 2 )), according to which man heals through the 
pleasure of food and drink certain “diseases” which arise 
within the body, if care is not taken to preserve the natural 
balance of the contrary qualities or humors which make up 
his physiological nature. ( 3 ) The ethical inference he draws 
from all these theories is also Platonic: the illusory character 
of pleasure or its unreality. For it is obvious, he writes, 
“that the healing of disease does not amount to happiness, or 
the relief from pain to a desirable good, let alone a chef 
good”. ( 4 ) The truly happy man will aspire to the condition 
of the angels, who are free from all disease, because they are 

2), pp. If. The view that pleasure is “return to the natural condition” is attributed 
to “the naturalists”, on p. 4. The theory developed in this tract, however, is 
essentially Aristotelian. Pleasure is thus described as the quest for the perfection 
(kamal) profier to the agent. Gf. Aristotle, N.E., X, 1174b20f. 

(1) Walzer and Kraus, Galen: Compendium Timaei, Platonis f London 1951, 

p. 19. The Arabic Text interposes between the apodosis and protasis of this 

statement. The same view is attributed to Galen by al-* Amiri in al-Sa'adah wal¬ 
ls* ad , Wiesbaden, 1957, p. 49. 

(2) See for instance K. al-Akhlaq, p. 27. Gf. al-*Amiri, al-Sa*ddah wa'l-Is'ad, 
pp. 37f. 

(3) Tahdhib, p. 45 (Zurayk, p. 41). 

(4) Ibid. 
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free from all bodily needs; instead of emulating the condition 
of the beasts and becoming enslaved by the passions which are 
constantly liable to disease or disturbance. 


V 

It should have become clear by now that the Platonic 
element in Miskawayh’s thought is considerable. This Plato¬ 
nism, however, is often at variance with the predominantly 
Aristotelian ethical scheme that he develops on the basis of 
what is essentially a Platonic psychological groundwork. In 
this part of my paper, I wish to draw attention to those features 
of Miskawayh’s ethics which cannot be fitted into a Platonic 
framework and the tensions which his adaptation of certain 
key Aristotelian ethical concepts generates. 

The most fundamental concept in Miskawayh’s ethics, as 
I mentioned earlier, is that of virtue. By virtue, we are to 
understand, according to him, the perfection (kamdl) or 
activity which is proper to a given entity and sets it apart 
from any other entity. Now, the activity which sets man 
apart from all other entities, and accordingly constitutes his 
specific perfection or virtue, is that which “emanates from his 
faculty of discrimination and deliberation”. ( x ) To the extent 
an individual person is superior in point of deliberation or 
discrimination, he is superior in the point of humanity. This 
humanity, as we have already seen, is to be identified with the 
soul, and in particular the rational soul. Miskawyah does 
not tire of repeating that the cultivation of the soul and its 
appropriate activities, coupled with the fleeing of the body 
and its peculiar propensities is the essence of virtue. “The 
yearning (of the soul) after its specific activities, by which 
I mean the different modes of knowledge and cognition”, he 
writes, “and the shunning of those activities proper to the 
body, constitute its virtue or excellence (fadhl). This virtue 
increases in proportion as man attends to his soul and shuns 


(1) Tahdhib, p. 12 (Zurayk, p. 12). 


4 
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those matters which hinder him from this goal... i.e. corporal 
matters, sensations and whatever relates to them”. ( x ) 

The reader need hardly be reminded of the pedigree of this 
conception of virtue. In Nicomachean Ethics I, 7. Aristotle, 
after reviewing the divergent conceptions of happiness (identified 
with the chief good of man) feels compelled to give this 
‘‘platitude” greater precision by first determining the nature 
of man’s characteristic activity or function (to £pyov : /TZ, 
N.E. I, 1097b 24) without which his happiness cannot be 
determined. This function cannot be identified with bare 
existence, common to man and other organic forms, both 
vegetable and animal; nor perception, common to man and the 
higher animals. It must therefore be the life of reason, which 
constitutes man’s distinctive property or differentia; but reason 
here should not be understood as an aptitude or habitus, but 
as activity or exercise (sv sv£pyeta) (N.E., I, 1098b 34). 

When Aristotle proceeds to classify the virtues or modes of 
excellence proper to man, he remains within this precise context 
of reason, and accordingly distinguishes between two classes 
of virtue, as against Plato’s three: (a) those virtues which 
correspond to the rational element in man (labelled intellectual), 
and (b) those which correspond to the irrational element of 
desire or appetite (8ps£t0 (labelled moral). ( 1 2 ) 

The principle of classifying the virtues adopted by Miskawayh 
is radically different. Starting from the Platonic trichotomy 
of the soul, he assigns to each of the three faculties, like Plato, 
a cardinal virtue: to the rational, wisdom; to the irascible, 
courage; to the concupiscent, temperance; when these three 
powers act in moderation and are in harmony with each other, 
the fourth Platonic virtue, justice, arises. In fact, moderation 
or equilibrium (Vtidal) is an essential characteristic of each 
of the virtues, and in consequence, he describes each of them 
in Aristotelian fashion as a mean between two extremes, each 
of which is a vice. ( 3 ) 


(1) Ibid., p. 10 (Zurayk, p. 10). 

(2) N.E. I, 1102a 25-1103a 10, p. 8 above. 

(3) Tahdhib, pp. 16f. and 25 (Zurayk, pfi. 16f. and 23). 
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This fourfold scheme is then developed with some ingenuity, 
and each of the cardinal virtues serves as the stem on which a 
series of branches or sub-virtues are grafted; but contrary to 
one’s expectations, the Aristotelian table of intellectual and 
moral virtues is not explicitly conformed with. The subsidiary 
divisions of wisdom, for instance, are given as six: intelligence, 
retention, prudence, lucidity, sound judgement, easy compre¬ 
hension; whereas Aristotle lists in N.E. VI, 3-11, the intellectual 
virtues as eight: science (episteme), art, prudence, intelligence 
(nous), wisdom (sophia), good deliberation (eiSouXta), good 
understanding (eiSauvema), and judgement (yvcopT)). ( 1 ) The 
subdivisions of justice are given as: friendship, concord, loyalty 
to one’s kin, reciprocity, honest dealing, gracious reward, ( 2 ) 
complaisance and piety. ( 3 ) 

None of these two tables appears to have a direct Greek 
predecessor, although as Walzer has pointed out, it was common 
in late Greek antiquity for both Stoic and Peripetetic authors 
to develop similar schemes, as attested for instance by the 
cases of Arius Didymus and the unknown author of the Spurious 
Aristotelian De Virtutibus el Vitiis. ( 4 ). 


VI 

Not only the conception of virtue, but the ultimate goal 
towards which human nature should tend, according to 
Miskawayh, is Aristotelian. In this endeavor, virtue serves 


(1) A tentative concordance of Aristotle’s and Miskawayh’s intellectual virtues 
would be: 


009 la : 


S7U<JTT)(JL7) : 


vou<; : arjui 

- : Jl 

9p6v7)ot<; : JiJI 

(2) This virtue is called in the printed texts: hum al-qadd ’ and is defined as 
“rewarding one without regret or stinting”. It might be a scribe’s error for 
husn al-*atd\ 

(3) Tahdhlb y p. 23 (Zurayk, p. 20). 

(4) See Walzer, Greek into Arabic , pp. 222f. Cf. Stobaeus, Eclog., II, p. 60, qf 
(Wachsmuth) and von Arnim, Stoic. Vet. Frag. t III, 63-72. 


s66ouXla : 4-*^ jXJ I 3 2 j>- 
g^auveola : r** 51 
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as the means to man’s supreme end, i.e. happiness (al-sa'ddah) 
He recognizes in this context, without sufficient regard for 
the inconsistencies involved and which will be considered 
shortly, that man is a composite being who partakes of a compo¬ 
site activity: intellectual and practical and, like Aristotle, 
assigns a “cognitive” perfection (kamal e aliml) to the intellec¬ 
tual, and a “moral” perfection (k . khuluqi) to the practical. 
The first is to the second what form is to matter or the ultimate 
to intermediate stages in the process of self-realization. (*) 

However, in his analysis of these two modes of perfection, 
Miskawayh exhibits the same vacillation that Aristotle had 
exhibited, between an exclusively intellectual ideal and a 
mixed one; the emphasis throughout is placed unequivocably 
on the intellectual. However, the perfection of man is now 
described by him, more graphically, in Plotinian terms as a 
mode of conjunction or contact (ittisdl) with the intelligible 
world, whereby man becomes a replica of that world. “When 
you have attained these grades” (i.e. cognition coupled with 
orderly action ^iaxull he writes, “You become a 

world apart and you deserve to be called a small world (micro¬ 
cosm), because the forms of all existing entities would have 
become realized within your soul (fl dhatik), so that you would 
have become in a sense identical with them”. ( 1 2 ) It is in the 
attainment of this ultimate ‘spiritual’ or supermundane condi¬ 
tion that man’s happiness actually consists; the moral perfection 
injected into the discussion serves at best as an intermediate 
phase. Attended by the pains and tribulations of terrestrial 
existence and marred by the deceptions and frustrations of 
bodily pleasure, the latter can never be the ultimate object 
of human quest. Only by rising above it and achieving the 
intellectual perfection of wisdom, will man be able to join 
the higher spiritual realm (al-mala al-cfla) and receive the 
illumination of the “divine light”. When man has attained 

(1) Tahdhlb, pp. 39f. (Zurayk, pp. 36f.). 

(2) Tahdhlb, p. 41 (Zurayk, p. 37). The two metaphors of conjunction and 
union (verb, ittasala and ta'ahhada) are used by Miskawayh in his account of the 
ascending order of creation in Tahdhlb, p. 74 and al-Fauz, pp. 85f. Cf. Ibn Sina, 
al-Najat, Cairo, 1938, p. 293, and Ahwal al-Nafs, Cairo, 1952, pp. 130f. 
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that condition, he will become immune to suffering or sorrow 
and will become “fully pleased with himself, content with 
his condition and with the emanations he receives from the 
light of the One. He will derive no pleasure, except from 
these conditions, is not delighted, except with these beauties 
and is not jubilant except at the prospect of revealing that 
wisdom to those who are worthy of it”. (*) 

In this “intellectual” condition, man’s “ultimate and utter¬ 
most happiness” is said by Miskawayh to consist. It is 
significant, however, that he recognizes beyond it a third and 
higher condition, which he designates as divine. This is a 
condition in which all man’s actions are divine, i.e . directed 
to the Pure Good (identified by him with God or the ‘divine 
reason’ in man), and are performed, as befits the divine mode 
of action, for the sake of the action itself. This indeeed is 
the mark of divine activity, that it has no object outside or 
beyond itself. “Thus the Creator, may He be exalted, acts 
for His own sake, rather than for the sake of something else 
extraneous to Him”. ( 1 2 ) It follows that in achieving this 
condition man is able to partake of the divine perfection or 
to achieve a condition of self-divinization compared to which 
all his natural desires, anxieties and aspirations are sheer 
vanities. 

Although the account of this ‘divine condition’ is alleged 
by Miskawayh to derive from an Aristotelian treatise “On 
the Virtues of the Soul” (which is clearly other than the spurious 
De Virtutibus et vitiis of the Aristotelean Corpus), its Plotinian 
mystical ring (due probably to Porphyry), is unmistakable. ( 3 ) 
In it, he says, on the authority of Aristotle also, the true sage 
(al-haklm) partakes of that happiness which belongs to God, 
the “perfectly happy sage”, and has no ‘proportion’ to humanity 


(1) Tahdhib, p. 85 (Zurayk, p. 77). 

(2) Tahdhib , p. 89 (Zurayk, p. 77). 

(3) Ibid., p. 91 (Zurayk, p. 79). The mystical sympathies of Porphyry were 
well-known to Miskawayh’s contemporaries: His view of union is rejected by Ibn 
Sina who accuses him of using “pictorial, poetic and mystical language” in this 
context. See Avicenna's De anima (Arabic text), ed. by F. Rahman, London, 1959, 
pp. 239f. Gf. Walzer, Porphyry and the Arabic Tradition, in Entretiens Hardt, 
Vandoeuvres-Gen^ve, 1966, pp. 294f. 
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or to the ‘natural life’, being a “divine gift which the Creator, 
whose greatness is vast, bestows on whomsoever He choses of 
His servants”. ( L ) 

However, despite this obvious obsession with it, Miskawayh 
continues to struggle with the problem of reconciling it to 
the “mixed life” already mentioned. His insistence on the 
composite nature of man and the mixed life, we believe, is 
purely verbal. Man’s ultimate happiness has been explicitly 
stated to be intellectual, spiritual or divine, however one 
might interpret these terms; the concessions made to the 
moral or practical perfection being at best aporetic. ( 1 2 ) The 
intellectual perfection of active thought is attended by a 
happiness which nothing terrestrial or bodily can ever mar; 
neither the pleasures of the flesh nor the vicissitudes of fortune 
will have any dominion on the happy man who has achieved 
that self-mastery and equanimity born of genuine wisdom. ( 3 ) 
Even death will have no terror for him who knows that death 
is nothing but the liberation of the soul, an immaterial and 
indestructible substance, as we have seen, from the bondage of 
the body; and that the resultant separation of the soul from 
the body is the goal of all genuine philosophy. ( 4 ) 

In Tarllb al-Saaddt , mentioned four times in Tahdhlb 
al-Akhlaq and dating back to 355-60 A.H., according to 
Arkoun, ( 5 ) Miskawayh wrestles with this antithesis between 
the two modes of intellectual and moral perfection. The 
title of the treatise itself is instructive: happiness is spoken 
of in the plural and its different grades admit of an order 
(tartlb). The moral and intellectual perfections of man are 
qualified in this tract as proximate and ultimate. ( 6 ) The 
proximate (qarlb) perfection of man consists in “the emanation 


(1) Tahdhlb, p. 171 (Zurayk, p. 152). 

(2) Arkoun recognizes Miskawayh’s “oscillation” on this point, and the absence 
of “une definition coh^rente du Bonheur Supreme”. See Miskawayh , philosophe 
ei hisiorien, p. 289. 

(3) Tahdhlb , p. 96f (Zurayk, p. 85). 

(4) Ibid., pp. 210f. (Zurayk, p. 191). Miskawayh quotes in this passage al- 
Kindi’s traction the Art od Dispelling Sorrow. 

(5) Op. cit., p. 107. 

(6) K. al-Sa*adah, Cairo, 1928, p. 34. 
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from him of actions, through deliberation and will, and their 
ordering according to the dictates of reason.” (*) The ultimate 
happiness which is attainable only by the priveleged few is 
achieved only subsequently to the former, and once self-suffi¬ 
ciency and leisure have been secured. ( 1 2 ) The marks of the 
man who partakes of this second stage of happiness are: 

1. Energy 

2. Optimism and confidence 

3. Fortitude 

4. Equanimity 

5. Non-conformity or independence 

6. Self-contentment. 

The last characteristic is perhaps the keynote of this condition 
of “blessedness’ of which Miskawayh speaks in this work. 
“The blessed man (al-sald) whom we have described and 
whose condition we have mentioned”, he writes, “is self- 
contented, because he percieves certain immutable realities 
which neither change, or are liable to change. He sees whatever 
he sees with the eyes of (one) who does not err or stumble and 
is not liable to corruption— ( 3 ) He is like a traveler who is 
headed for a country fwatan) that he already knows and clings 
to in spirit; and every time he crosses a mansion leading to it, 
or enters upon a grade bringing him closer to it, his energy, 
peace of mind and joy are heightened. This condition of 
confidence and self-assurance is not simply a matter of report 
(khabar), unconfirmed by actual vision (mu'ayanah). The 
soul does not rest in it except once the truth has been 
grasped”. ( 4 ) 

This mystical language is pursued with some relentlessness 
and the mode of vision in question is compared to the sight 
of the eye, except that the physical eye is weakened by prolonged 

(1) Ibid., pp. 35. 

(2) Ibid., pp. 41f. 

(3) The blank stands for a part of the passage which is unintelligible to me. 

(4) Ibid., p. 43. Cf. al-Fauz, p. 71, where Miskawayh speaks of the mansions 
(mandzil) and stations (maqdmat) of the mystical experience. 
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observation; whereas this (spiritual) eye increases in strength 
and keenness in proportion as it engages in extended observation 
until the point is reached when it is able to comprehend what 
originally it deemed unintelligible. 

Despite the obvious un-Aristotelian character of this 
experience, Miskawayh feels confident that it can be fitted 
into the Aristotelian scheme of theoretical and practical wisdom 
and concludes the discussion with a list of the chief parts of 
the Aristotelian Corpus, purporting to derive from Paul’s 
letter to Anu Shirwan (Khosroes I) outlining the order and 
method to be adopted in seeking to achieve the two modes of 
wisdom. (*) 


VII 

If we are justified in describing this line of reasoning as 
mystical, it would follow that there are really three strains 
or layers in Miskawayh’s theory of happiness: (1) A mystical 
or Plotinian strain expressed in experiential or visionary 
terms; (2) an intellectualist or Aristotelian, in which happiness 
is described in line with N.E. X, 7, as a mode of self-divinization; 
and (3) a realistic and dualistic strain affiliated to the more 
mundane aspects of Aristotle’s psychology and ethics and which 
are probably the farthest removed from the Platonism which 
served as the groundwork of Miskawayh’s ethics; and was at 
the heart of the Platonism of the Protrepticus. 

The tensions in Miskawayh’s thought arising from (2) and 
(3) can be fitted into an Aristotelian developmental framework; 
i.e. the transition from the Platonism of the Protrepticus , to 
the ‘Aristotelianism’ of the Eudemian and Nicomachean Ethics. ( 1 2 ) 
Both elements are reflected, as we have seen, in the general 
outline of his ethics, as well as in the extensive quotations 


(1) Ibid., pp. 49-60. 

(2) For the development of Aristotelian ethics, from the Platonism of the 
Protrepticus to the Aristotelianism of the Nicomachean Ethics, see W. Jaeger, 
Aristotle: Fundamentals of the History of his Development, Oxford, 1948, pp. 79f., 
229f., 426f. Gf. Protrepticus, ed. and Engl, transl. by Ingmar During, Goteborg, 
1961, B85-B100. 
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from the spurious Virtues of the Soul , which apparently reached 
Miskawayh through an unknown Neo-Platonic medium. What 
would be particularly difficult to accomodate to genuine 
Aristotelianism is the duality of the soul and body, on which 
the substantiality and immortality of the soul are predicated. 
These two propositions are stated by Miskawayh in almost 
exclusively Platonic terms. His attempt to extract from 
Aristotle’s comments on Solon’s adage in iV.E., I, llOOa-lOf 
that “we must see the end” a positive theory of immortality, 
although ingenious, must be declared abortive. ( 1 ) So much 
in the mature Aristotelianism of the Nicomachean Ethics and 
the De anima militates against the thesis of immortality that 
Aristotle should be exonerated of the charge. However, 
the details of this complicated issue should be left for another 
paper, and possibly another writer. 

Majid Fakhry 
(Princeton, U.S.A.) 


(1) See Tahdhib, pp. 97 (Zurayk, pp. 86f). Aristotle clearly implies in the 
passages in question that certain actions or affections, such as honors or dishonors 
and the good or bad fortune of ofT-spring, can befall “a dead man, as much as one 
who is alive, but not aware of them.” N.E., I, 1100a-19f. 
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Ge sujet nous a paru meriter le present travail, non point 
principalement pour l’interet qui devra etre accorde, aussi bien 
aux preuves scripturaires que rationnelles et au role que les 
unes et les autres sont appelees a jouer, soit conjointement, 
soit separement, dans tel ou tel domaine, en vue de justifier 
telle demarche ou tel comportement de theologien-juriste. 
Cet aspect des choses ne sera certainement pas absent de ces 
pages ; mais l’essentiel de nos efforts portera sur l’etude des 
rapports que ces deux genres de preuves peuvent avoir entre 
elles, la delimitation de leur champ d’action respectif, la defi¬ 
nition de l’opportunite ou de l’inopportunite de leur inter¬ 
vention et la mise en cause, voire la paralysie totale des preuves 
rationnelles dans certains domaines ou fargument d’autorite 
demeure seul operatoire. Nous verrons meme certains cas dans 
lesquels le systeme de la preuve — scripturaire ou rationnelle — 
se trouve etre, pour ainsi dire, suspendu de toute fonction et 
ou il est conseille, voire prescrit de s’abstenir de prouver et 
d’argumenter. En parodiant Pascal, on dira qu’a vouloir 
tout simplement et tres correctement demontrer, on ne demon- 
trera rien, sans prejudice du risque de deboucher sur un resultat 
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contraire de celui qui est escompte. Enfin, nous attacherons 
quelque importance aux remarques personnelles que nous 
serons amene a formuler sur le plan ethique et psycho-social, 
voire logique et metaphysique, a propos de tel ou tel phenomene 
qui semble s’attacher, de maniere essentielle et durable, a 
telle ou telle procedure, demarche intellectuelle ou attitude 
psychologique. 

Mais auparavant, faisons quelques observations de termino- 
logie et de methode. Dans notre titre, nous nous servons de 
l’expression «methodologie juridique» pour caracteriser la 
science des usul al-fiqh , de preference a principes, ou sources, 
ou fondements, ou theories de droit, termes que nous pouvons 
rencontrer sous la plume des islamologues les plus competents. 
Tout en faisant remarquer que c’est l’usage qui justifie le 
recours au terme technique pertinent et qu’il est possible de 
parler, aussi bien de sources pour ce qui est du Coran, de la 
Tradition, que de methodologie, chaque fois qu’on a affaire 
a un cas d’igma ' ou de qiyas , on peut toutefois, nous semble-t-il, 
arreter notre choix sur cette derniere expression uniforme 
dont nous tenterons rapidement et tout de suite de legitimer 
l’emploi ( 1 ). 

En effet, il parait evident que, pour un usull , ce qui doit 
solliciter l’interet dans le texte coranique, c’est moins la matiere 
elle-meme — objet du souci du faqlh , essentiellement — que 
la methode propre a l’extraire, a lui donner une formulation 
juridique plus technique et a la mettre en application. Autrement 
dit, le point est davantage mis sur les problemes d’interpretation, 
tels que ceux qui permettent de discuter de la formulation de 
l’ordre et de l’interdiction en rapport avec leurs significations 
respectives, de la delimitation — pour un meme mot — du sens 
general et du sens particulier, et de la distinction — dans une 
seule qualification juridique — de l’abrogeant et de l’abroge. 


(1) Nous avons relev£ « sources du droit» dans des etudes de Goldziher,« m6tho- 
dologie de la jurisprudence islamique » dans celles de Schacht. R. Brunschvig 
emploie assez souvent l’expression « usul al-fiqh », mais il lui arrive de traduire par 
«science des principes du droit» et aussi par « methodologie th6orique du droit». 
H. Laoust utilise indifT6remment« fondement»,«th^orie du droit» et« methodologie 
logico-juridique ». 
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Pour la Tradition, les memes problemes doivent se retrouver, 
ainsi que d’autres qui lui sont propres et qui ressortissent a la 
critique du texte, a son mode de transmission et a la maniere de 
le faire prevaloir sur telle ou telle pratique locale attachee au 
nom prestigieux d’une ville musulmane. L’igma ' requiert toute 
Tattention de Vusuli pour tout ce qui touche a sa definition 
extensive ou restrictive, a sa conception meme, a sa justification 
rationnelle ou scripturaire, a la qualification de ses artisans, a 
sa realisation et a sa valeur juridique. Le qiyas doit, en principe, 
poser des problemes identiques, bien que d’une maniere plus 
complexe et plus technique et qui donne lieu, necessairement, 
a des polemiques plus intenses et plus longues. 

Signalons, egalement et toujours dans le meme esprit, qu’il 
n’entre pas dans notre propos de rouvrir un debat — vieux 
comme le monde, serait-on tente de dire ! — pour reexaminer 
ces rapports dialectiques entre la raison et la foi, lTnconnaissable 
et le vraisemblable, le Revele et la verite. C’est la un debat 
caracteristique de toute recherche en matiere de religion revelee 
et dont le but evident, voire parfois avoue, est l’acceptation 
raisonnee de ce qui, au point de depart, n’est qu’une foi regue 
inconsciemment et automatiquement comme un heritage de 
famille, de societe, de civilisation et de mentalite. Mais ce debat 
doit se situer sur un plan theologico-metaphysique, plan sur 
lequel nous ne situerons notre propre etude que tres accessoire- 
ment et pour le strict minimum necessaire. En effet, il n’est pas 
de bonne methode de nier l’etroite interference de la loi et de la 
foi au sein de l’lslam, pour ne parler que de lui, bien que d’autres 
religions partagent cette caracteristique. Mais nous avons tente, 
dans un esprit de simplification et de systematisation, de nous 
en tenir aux donnees des usul al-fiqh , tout en nous permettant 
des incursions dans le domaine des furu\ pour faire en sorte que 
tel cas d’application apporte un complement d’eclaircissement 
et d’illustration demonstrative. 

Encore quelques remarques rapides avant d’aborder notre 
sujet. II va de soi que, pour eviter toute confusion toujours 
possible, nous nous abstenons, autant que faire se peut, d’utiliser 
le terme « droit ». Ceci ne veut pas dire que ITslam ignore le mot 
et la chose ; mais dans notre esprit, ainsi que dans celui de 



62 


ABDEL MAGID TURKI 


nombreux islamologues, le terme fiqh ne recouvre pas exacte- 
ment le meme champ conceptuel ( J ), ne vise pas tout a fait au 
meme but et ne repond pas a des besoins strictement identiques. 
II n’est pas inutile de rappeler qu’un corpus de fiqh — quelle 
que soit la formulation de sa matiere : Traditions, responsa ou 
simples regies — debute generalement par un chapitre traitant 
de la purification (tahara) et consacre la moitie de ses chapitres, 
ou presque, a des actes de pure devotion ('ibadat), l’autre 
moitie etant reservee a des pratiques relevant de transactions et 
d’ethique sociales ( 2 ). D’autre part, si le droit positif est perfec¬ 
tible dans le temps et Tespace, comme toute oeuvre humaine, 
le fiqh est suppose avoir atteint le stade de son parachevement 
et de sa perfection avec la fin du second siecle. Ge qui lui confere 
d’autant plus d’immuabilite qu’il tire sa substance de sources 
suprahumaines, gr&ce a cette methodologie juridique dont il est 
question le long de ce travail. Remarquons tout de suite que 
l’expression « argument d’autorite » figurant dans notre titre, 
tire sa force de cette immuabilite et du caractere particulier de 
ces sources et de cette methodologie, alors que «la preuve 
rationnelle » qui lui est opposee, ne fait appel qu’a l’apport 
humain qui va de Targument de simple bon sens jusqu’au 
raisonnement le plus complexe, en passant par le syllogisme, 
plus ou moins apparente au qiyas l aqlL 

Pour notre documentation, nous ferons appel au Coran et a 
la Tradition, mais nous mettrons a contribution les ressources 
de la methode philologique pour analyser leurs donnees avec le 
plus de precision possible, ainsi que celles de Tapproche compa- 
ratiste en vue de remarquer en quel sens et dans quelle mesure 
ces memes donnees peuvent se recouper et se completer ; de la 
meme fagon, nous recourrons aux denombrements des statis- 
tiques dans l’espoir de decouvrir quelque pertinence dans le 

(1) Voir Ch. Chehata dans Logique juridique et droit musulman in Studia Islamica , 
fasc. XXIII, Paris 1965. L’auteur affirme volontiers que le fiqh dans ses m6thodes 
empiriques ignore les theories pures et ne peut done s’elaborer qu’A partir de cas 
particuliers et par voie d’analogie ; de la m£me fagon, il est avanc6 qu’il se presente 
sous forme de droit positif qui fait abstraction de toute id6e de droit naturel. Op. cit., 
p. 24. 

(2) Certains actes tels que la zakat et le gihdd sont difficiles a classer, 6tant a la 
fois des actes de devotion et pr6sentant un int6r@t social incontestable. 
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rythme de frequence de tel ou tel mot-cle interessant le systeme 
des preuves dans la pensee juridique. Nous puiserons, egalement, 
notre matiere dans des ouvrages d’usul al-fiqh du v e /xi e siecle, 
aussi bien de l’Orient que de l’Occident musulmans ; mais, 
remarquons tout de suite que, sur le plan geographique, ce choix 
n’est nullement pertinent, alors qu’il le serait s’il s’etait agi de 
fiqh pur : cas d’application, procedure, implantation d’une ecole 
juridico-theologique, evolution de sa doctrine et de sa juris¬ 
prudence et ses rapports avec les autres ecoles concurrentes ( 1 ). 
Par contre, pour ce qui est de l’epoque, ce choix semble perti¬ 
nent ; en effet, ses principaux representants, le zahirite Ibn Hazm 
(456/1083), le malikite Bag! (474/1081), les safTites §IrazI (476/ 
1083) et Cazall (505/1111) refletent, par leurs ecrits, un niveau 
de maturite et de systematisation caracteristiques d’un certain 
classicisme juridique ( 2 ). Chemin faisant, des references neces- 
saires seront faites a des usull hanbalites, ou hanafites, ou 
mu'tazilites, soit de la meme epoque, soit d’epoques proches, 
afin de prouver, s’il en etait besoin, que les divergences (ihtilaf), 
parfois portant sur des principes et des cas essentiels, sont une 
des dominantes du juridisme musulman. Enfin, nous passerons 
en revue le temoignage de quelques auteurs, parmi nos contem- 
porains, qui nous aideront, certainement, a mieux formuler un 
certain nombre de remarques inspirees par cette documentation 
mise a contribution. 


Tout d’abord, pourquoi doit-on prouver et demontrer? A qui 
doit-on s’adresser en vue d’exercer son art de la polemique ? 
Peut-on formuler la meme espece d'argumentation, selon qu’il 
s’agit de convaincre un musulman, ou un non-musulman ? 


(1) A titre d’illustration, voir notre travail, V6ntraiion pour Malik et la physio - 
nomie du malikisme andalou dans Studia Islamica, fasc. XXXIII, Paris 1971, 
travail qui nous a donn6 l’oceasion de tenter de caract6riser l’originalit6 de l’6cole. 

(2) G’est par commodity que nous nous rabattons sur ce siecle que l’on connalt 
infiniment mieux que le pr6c6dent. II est evident qu’on ne peut que souscrire & la 
remarque tres pertinente de J. Schacht selon laquelle «au commencement du 
iv e siecle de 1’Islam (vers 900 de notre ere), on en 6tait arriv6 au point ou les doc- 
teurs de toutes les 6coles survivantes sentirent que toutes les questions essentielles 
avaient ete discut^es k fond et flnalement r^solues.» Voir son Esquisse d'une histoire 
du droit musulman , trad. J. F. Arin, Paris 1953, p. 65. 
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II est evident qu’on a affaire a un exercice de l’esprit aussi 
naturel que celui de penser ou de s’exprimer. Depuis 1’age ou 
il se trouve en etat de le faire et jusqu’a sa mort, l’homme ne 
cesse de recourir aux differentes sortes de preuves, en vue de 
donner un sens a sa foi, a son action et a sa vie. Dieu, dans le 
Goran et a 46 reprises et en usant de la forme ya'qilun ou 
laqilun avertit qu’Il manifeste Ses Signes a tous les hommes, 
c’est-a-dire a tous ceux qui sont capables de comprendre et de 
raisonner. II ne fait aucune discrimination entre les Croyants qui 
recourent, deja et utilement, a cette faculte et les autres dont 
on espere qu’un jour ils le feront et aussi convenablement. Mais 
l’etonnement transperce dans certains versets a l’egard des 
refractaires qui demeurent, en depit de tout, insensibles a la 
signification evidente de la manifestation des Signes. Par ailleurs 
et dans pas moins de 257 endroits (dont 119 pour mubln afin 
de caracteriser le Message), Dieu use de la racine b y n pour 
manifester Son intention de presenter a Thumanite entiere un 
Message d’une clarte evidente et eclatante. Dans un Verset, 
II s’adresse a Muhammad en ces termes : « Dis : Ceci est mon 
chemin. En toute clairvoyance, j’appelle a Dieu, moi et ceux 
qui me suivent. » ( 1 ). 

Mais il n’est pas moins evident que le musulman ne cesse de 
prouver et d’argumenter, essentiellement parce que le Coran — 
qui lui reconnait ce recours sain au bon sens de nature a le mettre 
en etat de recevoir les Signes evidents de Dieu — Tappelle lui- 
meme et de la maniere la plus pressante a polemiquer avec les 
non-musulmans. Dieu soi-meme donne Texemple, par trois fois, 
en mettant au defi les Mecreants et les Polytheistes de fournir 
un barhan ; une quatrieme fois, il lance le meme defi aux 
chretiens et aux juifs a propos d’un point precis du dogme : 
« [Les Detenteurs de fficriture] ont dit : N’entreront au Paradis 
que ceux qui sont juifs ou chretiens. Voila leurs chimeres. 
Reponds : Donnez votre demonstration si vous etes veri- 
diques. » ( 2 ). Dans un autre verset, le musulman est ainsi appele 

(1) Trad. R. Blachere, t. II ; p. 481, s. 79 — XII, vt. 108. Kasimirski dans sa 
Traduction propose «preuves 6videntes ». 

(2) Trad. R. Blachere, t. Ill, p. 758, s. 93 = II, vt. 105/111. Cf. Trad. Kasimirski 
qui avance : # vos preuves ». 
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a polemiquer avec 1’Autre, tout en prenant exemple sur le 
Prophete auquel Dieu s’adresse en ces termes : «Appelle au 
Chemin de ton Seigneur par la Sagesse et la Belle Exhortation. 
Discute avec eux de la meilleure maniere ! »( x ). 

II faut remarquer que, si le musulman se livre a cet exercice 
de polemique, c’est qu’il est deja convaincu du bien-fonde de sa 
religion, ou tout au moins de son caractere vraisemblable ( 2 ). 
II est done cense avoir medite sur les Signes de Dieu eparpilles 
de par l’Univers et qui sont tous autant de chefs-d’oeuvre de la 
creation, temoins de l’existence, de la puissance et de la sagesse 
de leur Createur et dont le dernier et le plus pertinent est le Coran 
lui-meme, miracle des miracles. On comprend qu’il lui soit 
interdit de polemiquer avec un autre musulman, surtout s’il 
s’agit de problemes delicats et complexes relevant de la meta- 


(1) Trad. R. Blach&re, t. II, p. 418, s. 75 = XVI, vt. 126/125. Les majuscules 
ftgurent ainsi dans le texte de la traduction. A remarquer que dans un autre verset 
(XXIX, 46), Dieu interdit de polemiquer avec les gens du Livre, sauf si on le fait 
de la meilleure maniere. 

(2) Un musulman profond6ment imbu de sa foi, convaincu du caractere logique 
de sa religion et conscient du fait que l’argumentation qu’il d^ploie et d^veloppe 
pour renforcer sa foi et la communiquer a 1’Autre repose sur des arguments de 
simple bon sens, nous semble se comporter g6n6ralement de la maniere suivante 
chaque fois qu’il entre en polemique avec un non-musulman et que ce dernier 
demeure, a ses yeux, sur le plan du bon sens, c’est-A-dire qu’il ne se laisse pas dis- 
traire ou leurrer par des d6sirs, illusions ou pr6juges quelconques : 

— Tout d’abord, s’il considere qu’il est de son devoir de lui fournir une infor¬ 
mation, mieux encore un Umoignage, aussi objectif et exhaustif que possible, il ne 
se considere pas moins autorisS a recevoir, en re tour, une r^ponse favorable & l’appel 
contenu dans son message. 

— D’autre part, il lui est difficile de comprendre qu’un chercheur qui manifesto 
interdt et sympathie a regard des choses de 1’Islam et de la langue arabe ne soit pas 
conquis par le caractere inimitable du Goran (i'gaz) et par l’6vidence des Signes de 
Dieu au point d’avoir raison des empdehements d’ordre psychologique et social et 
de declarer publiquement sa foi islamique. 

Voir, a ce propos, les pages suggestives consacr^es par J. Jomier, O.P. dans Le 
Commentaire Coranique du Manar (Paris 1954).« Dans la poitrine de tout musulman 
convaincu bat un coeur (...) toujours enclin au prosilytisme » affirme-t-il d’embl^e 
(op. cit., p. 325). L’auteur se fait l’6cho de la satisfaction de R. Rida (mort en 1935) 
de voir que «beaucoup de savants d’Europe, versus dans les etudes islamiques, 
commencent a dire que le Prophete se croyait sinc&rement l’EnvoyG de Dieu.» 
(Ibid.) Mais il fait 6tat, 6galement, de l’interrogation 6tonn6e du rSformiste reli- 
gieux : «Si-la'v6rit6 de l’lslam est 6vidente (...) si les esprits les plus avanc6s de 
l’Europe soutiennent des id6es bien proches de 1’Islam, pourquoi n’y a-t-il pas de 
conversions massives ? »(Op. cit., p. 330). 


5 
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physique pure et appelant des discussions sans fin, tels que ceux 
afferents a TSme et a son sort apres la mort, au Destin et a la 
Predestination. A ce sujet, il est significant que le Coran et la 
Tradition se placent sur deux plans differents, mais qu’on peut 
considerer comme complementaires. Dans la premiere source, 
la racine g d l revient 29 fois et a chaque reprise, soit pour inciter 
le musulman a polemiquer avec les gens du Livre ou les Mecre- 
ants ou les Polytheistes recuperables pour T Islam, soit pour faire 
etat des polemiques deja engagees dans ce sens par Muhammad, 
mais aussi par les autres Prophetes ses predecesseurs — bien 
qu’avec d’autres gens de confessions differentes — soit enfin 
pour deplorer l’attitude des Impies recalcitrants qui pratiquent 
du mauvais gadal , inconsciemment et sans connaissance de 
cause (bi-gayr ' ilm), ou sciemment et dans le but d’aneantir la 
Verite avec le Faux (li-yudhidu-l-haqq bi-l-bdtil). Par contre 
dans la Tradition, ou du moins dans les corpus analyses par 
A. J. Wensinck et ses collaborateurs dans Concordance et indices 
de la Tradition musulmane — ce qui represente une somme tres 
considerable — la meme racine gdl revient 19 fois et presque 
toujours dans des formulations de prohibition ; ainsi, la pole- 
mique est associee tantot a l’heresie (bid'a), tantot a l’erreur 
(dalal) vers laquelle on devie, apres avoir suivi la bonne 
direction (huda), tant6t a la galanterie (rafat) ( x ) et tantot a la 
simple Impiete (kufr). II parait done evident qu'autant le Coran 
appelle le musulman a la polemique et en fait un objet de piete 
et de ferveur religieuses, autant la Tradition cherche a Ten 
dissuader par des formules qui rappellent parfois celles mises 
dans la bouche d’imams du second siecle de Thegire, tels que 
Malik (179/795) ( 1 2 ). On peut done supposer que, du temps du 
Prophete, les musulmans se livraient entre eux a ce genre 
d’exercice sur certains problemes delicats de metaphysique, voire 
de simple interpretation de certains versets coraniques, ce qui 
devait appeler les plus vives reprimandes de Muhammad. Mais 
par voie de consequence, on peut egalement avancer que les 


(1) Traduction emprunt6e & R. Blach^re pour ce terme 6galement coranique, 
t. Ill, p. 785, s. 93 =* II, vt. 193/197. 

(2) Voir notre travail, Vtntration, p. 55. 
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sectes religieuses (firaq) specialises dans le gadal en mature de 
dogme et qui avaient commence a foisonner des la seconde 
moitie du i er /vn e siecle devaient trouver chez les Compagnons 
une source pour alimenter leurs interminables discussions^ 1 ). 

Ainsi done, il est fait obligation au musulman d’administrer 
la preuve que la religion qu’il embrasse et respecte est conforme 
au bon sens et a la logique universelle, non seulement dans ses 
principes, mais aussi dans ses applications et dans son ethique. 
Un bon musulman doit etre lui-meme un temoin de sa foi. Ne 
musulman, il le demeure en puissance, mais il ne le sera pleine- 
ment et officiellement, peut-on dire, que lorsque, ayant atteint 
T&ge de Texpression raisonnee et valable, il declare apporter son 
temoignage de TUnicite de Dieu et de la Prophetie de Muhammad 
temoignage supposant de toute evidence un travail prealable 
de meditation et de reflexion ( 2 ). Toute sa vie, il sera par son 
comportement, a 1’egard de Dieu et de son prochain, un temoin 
a Tencontre des hommes, comme le Prophete Test deja a son 
encontre ( 3 ). Par sa mort, il sera temoin (sahid) s’il quitte cette 
vie, alors qu’il est au service de Dieu et de maniere dramatique, 
victime d’un combat « dans le chemin de Dieu » ou d’une maladie 
particulierement contagieuse et meurtriere ( 4 ). 

Le musulman devant temoigner, prouver et demontrer, done 
communiquer aux autres sa conviction, use certainement de 
preuves rationnelles avec les non-musulmans, les preuves 

(1) A moins de considArer que ces Traditions reprAsentent un Atat de fait postA- 
rieur au Prophete et qu’elles furent la creation de gens pieux et soucieux de 1’unitA 
musulmane. 

(2) Voir dans le Muhalla d’lbn Hazm, t. VII, p. 323 (Gaire 1349) un intAressant 
commentaire de la Tradition : ma min mawliid yulad ilia * ala hadihi-l-milla halta 
yubayyin *anhu lisanuh. 

(3) Voir trad . R. Blach^re, t. Ill, pp. 768-9, s. 93 = II, vt. 137/143. 

(4) Voir, par exemple pour la peste la rubrique fa*un dans al-Mu'gam al-mufahras 
li-alfaz al-hadii aUnabawi de Wensinck, t. IV, pp. 3-4 (Leiden 1962); cette maladie 
y est accoupl6e A la §ahada, en cas de mort. Mais par contre «si le sens de tAmoin de 
Dieu ou de la foi est indubitable dans le Coran, il n’est pas prouvA que le terme qui 
exprime cette notion y ait dAjA pris, sur le module du grec et du syriaque, la signi¬ 
fication de « martyr » courante en arabe classique »; voir R. Brunschvig, Le Systbme 
de la preuve en droit musulman in Recueils de la SociAtA Jean Bodin, t. XVIII : 
La Preuve (Bruxelles 1964), p. 170, note 1, avec la rAfArence A Goldziher, Muham- 
medanische Studien , II, 387. Encore un exemple ou le Goran et la Tradition se 
placent sur deux plans diffArents mais complAmentaires. 
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scripturaires demeurant, en la circonstance, absolument inope- 
rantes, a moins qu’une gr&ce divine ne vienne toucher le coeur 
du candidat probable a ITslam. Mais dans ses polemiques avec 
ses coreligionnaires, il est entendu que seul l’argument scriptu- 
raire est operatoire. Encore faut-il que ce dernier se presente 
dans une formulation si claire et si pertinente que toute dis¬ 
cussion s’en trouve ecartee. Sinon, on ne peut empecher la raison 
d’intervenir sous les formes les plus variees pour une exegese 
toujours remise en question et renouvelee. Mais aussi bien le 
Goran que la Tradition interviennent avec insistance pour 
considerer que la formulation de la foi est parfaitement claire et 
pour condamner les fauteurs de troubles qui s’ingenient a reperer 
l’equivoque et a provoquer le gadal inutile et dissolvant. 

Si nous descendons un degre pour nous limiter au domaine de 
la methodologie juridique qui nous interesse ici plus directement, 
nous remarquons que c’est l’argument scripturaire qui l’emporte, 
aussi bien pour les pratiques cultuelles (*ibadat) que pour les 
relations sociales (mu'dmaldt) ( 1 ). Certes, des nuances doivent 
etre apportees a cette regie generate ; certains y voient un 
recours exclusif, d’autres tolerent le to*III, done la recherche 
d’une certaine motivation rationnelle, mais seulement au niveau 
des mudmalat, reservant Tautre partie a la competence exclusive 
de l’argument d’autorite ; certains, enfin, poussent Taudace 
jusqu’a soumettre au la III les deux parties, a la fois ( 2 ). Tout 
ceci est tres clair et ne pose pas de problemes particuliers. La 
methodologie juridique permet au juriste-theologien de se tirer 
d’affaire et d’etre en paix avec sa conscience religieuse et 
rationnelle, en mettant a sa disposition toute une panoplie 
d’outils allant du verset coranique simple et clair jusqu’au ra'ij 
sous les formes les plus variees. 

Mais il est des domaines ou les choses ne se presentent pas aussi 
simplement et oil le juriste-theologien perd cette tranquille 
assurance et cette belle serenite et oil il devient malaise, non 


(1) Voir, a titre d’exemple, i’int^ressante argumentation developp^e par Satibi 
(790/1388) dans ses Muwafaqat (t. I, pp. 35, 87-8 (Gaire s.d.). 

(2) Voir par exemple Ibn Qayyim al-Gawziyya (751/1350), auteur de I'lam al- 
muwaqqi'm, dans sa refutation des theses de Nazzam (mort entre 220/835 et 230/ 
844). 
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seulement de convaincre, mais encore de se convaincre soi-meme. 
C’est sur les problemes poses par cet etat de chose que nous 
allons porter notre attention. Certains d’entre eux sont deja 
connus et bien etudies, d’autres le sont moins, ou pas du tout. 
Mais l’essentiel, pour nous, residera dans l’examen de la reaction 
de l’interesse et de sa tentative de se tirer d’affaire, ainsi que 
dans la formulation de quelques remarques personnelles d’ordre 
ethique, psychologique, social, voire metaphysique. 

Tout d’abord, comment fonder la validite de la preuve 
rationnelle ? De deux choses Tune : ou bien recourir a l’argument 
d’autorite et declarer trop rapidement que la religion du bon 
sens et de la logique universelle ne saurait qu’encourager l’emploi 
des preuves rationnelles. Mais ce serait releguer la raison au role 
de second eternel. Deja SatibI (790/1388) faisait remarquer dans 
ses Muwdfaqat ( x ) qu’on pouvait admettre un concours mutuel 
du sam ' et du * aql , mais seulement dans la mesure oh le premier, 
prioritaire, le permet au 'aql dont la situation ne peut etre que 
celle d’un successeur. Mais il reste le second terme de l’alternative 
la ou la raison est appelee a jouer un role autonome et a fonder 
sa propre legitimite. C’est que nul n’est a l’abri du doute, un 
doute episodique et vite reprime ou repousse, ou un doute 
systematique et ravageur, comme celui de (jazali (505/1111) dont 
le Munqid mina-l-dalal nous decrit le cheminement, l’impasse a 
laquelle il conduisit et la crise de conscience qui s’ensuivit. Le 
probleme etait de savoir si la preuve rationnelle pouvait trouver 
en elle-meme sa propre legitimite et sa validite. On sait que le 
penseur arabo-persan comenga par retirer toute sa confiance 
dans les donnees traditionnelles, se laissa, ensuite, entralner 
dans son doute jusqu’aux donnees sensibles, et aboutit, enfin, a 
perdre sa foi dans les donnees rationnelles. Cherchant a retablir 
sa confiance dans ces dernieres au moyen d’un raisonnement 
quelconque, il ne put le faire qu’en rehabilitant ses connaissances 
premieres, en les declarant necessaires et evidentes, done impos¬ 
sibles a detruire. Autrement dit, on ne peut annihiler l’evidence 
en se fondant sur l’evidence elle-meme ( 1 2 ). 


(1) Voir T. 1, pp. 87-8. 

(2) Traduction F. Jabre, pp. 65-6; elle est accompagn^e d’une Edition du texte 
arabe, d’une introduction et de notes, Beyrouth 1959. 
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Un demi-siecle plus tot, un penseur andalou et de surcrolt 
juriste-theologien zahirite, Ibn Hazm (456/1063), en tentant de 
refuter le qiyas juridique, s’etait vu accuser par ses adversaires 
de s’efforcer d’annuler les preuves rationnelles en recourant aux 
ressources de la raison elle-meme. Autrement dit, on voulait 
l’assurer qu’il ne pouvait pretendre annuler le raisonnement par 
analogie sans le secours de ce raisonnement meme. Sans s’arreter 
aux prouesses d’Ibn Hazm, en matiere de logique formelle, qui 
lui donnent toujours l’occasion de tenter d’enfermer son adver- 
saire dans ses propres contradictions, ou de retourner contre lui 
sa propre argumentation, ou enfin de l’enserrer dans un dilemme, 
il est bon de rappeler rapidement sa theorie sur la certitude 
rationnelle. «Ainsi, affirme-t-il a l’adresse de son adversaire, 
rien ne peut etre fonde autrement que sur la raison, ou sur une 
action conjointe des sens et de la raison ou, enfin, sur leur 
produit commun. Quiconque annule done 1’argumentation 
rationnelle, puis se lance dans une polemique au niveau de la 
raison, ou bien retablit le bien-fonde de son argumentation, 
revenant ainsi a la Verite et rentrant dans nos rangs, ou bien 
confirme l’annulation et toute discussion avec lui tombe d’elle- 
meme, puisqu’il avoue parler sans raison ! » Et le juriste zahirite 
de faire remarquer qu’il y a la une entreprise absolument 
impossible et que l’argumentation rationnelle, loin d’annuler 
une autre de meme nature, ne fait que la rendre necessaire et en 
confirmer le bien-fonde ( 1 ). Ainsi se trouve demontre, par 
l’absurde il est vrai, tout comme le fera (jrazali, qu’il est impos¬ 
sible d’annuler l’evidence par l’evidence. 

Malgre cette confiance retrouvee pour (jrazali ou simplement 
renforcee chez Ibn Hazm, la preuve rationnelle va s’imposer a 
elle-meme sa propre limite. Comment done s’opere ce jeu d’alter- 
nances entre les preuves rationnelles et les autres, scripturaires 
soient-elles ou extra-rationnelles ? Pour le penseur arabo-persan( 2 ), 


(1) Ibn Hazm, al-Ihkam fl usul al-ahkam, t. VII, p. 196 (Caire 1347 h.) et a/- 
Taqrlb li-hadd al-mantiq , 6dit. I. * Abbas, Beyrouth 1959, pp. 161-3 et 191. 

(2) Munqid , texte arabe, passim, mais surtout pp. 35-40. Voir aussi dans La 
Politique de Gazali de H. Laoust un raccourci intSressant pour caractSriser cet 
aspect de la personnalitA religieuse du penseur et le situer par rapport a la dimension 
immense de son g6nie ; voir surtout l’introd., pp. 9-14 (Paris 1970). 
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l’examen rationnel (nazar) doit sa legitimite et sa necessity 
au doute — qui l’a detruit et retabli a la fois au nom de ce 
qu’on appelle l’evidence et de ce que l’interesse lui-meme 
considere comme une lumiere projetee par Dieu dans son coeur — 
mais ne peut done continuer a justifier son existence qu’en 
reconnaissant ses limites et en s’effagant devant la connaissance 
certaine, celle de l’intuition evidente et immediate acquise par 
un contact direct avec les choses et que (jazali ramene a l’expe- 
rimentation (dawq), a la disposition affective dans l’&me (hal) 
et a la clairvoyance du cceur (baslra). 

Ibn Hazm, lequel parle bien d’evidence, ne debouchera pas 
sur un mysticisme interioriste et intimiste, mais au contraire 
sur un juridisme litteraliste ou les preuves rationnelles sont 
completement inoperantes. C’est que le penseur zahirite est 
convaincu que Thomme peut aspirer a atteindre « rationnelle- 
ment» la vraie religion, en l’occurrence Tlslam, tout en demeu- 
rant sur le plan primaire de la connaissance sensorielle et 
intuitive immediate et en prenant, ainsi, conscience des qualites 
reelles sous lesquelles se manifestent, a nous, les choses de ce 
monde. II y a la, precise-t-il, un indice qui impose, en necessity, 
la contingence de ce monde, l’unicite eternelle de Dieu, la 
validite de toute Prophetie fondee sur des preuves et Tobeissance 
que Ton doit a Dieu pour echapper au ch&timent par l’Enfer. 
D’autre part, cet homme parvenu a une conception normale et 
naturelle de la foi, sera necessairement zahirite. Certes, il devra 
admettre que la « sarVa n’apprecie comme bon que ce que la 
raison congoit ainsi et ne qualifie de mauvais que ce que la 
raison juge de la sorte ». Ce qui d’emblee le place sur un plan 
rationnel. Mais, une fois la «rationality » de la loi religieuse 
admise en bloc et d’un seul coup, il ne reste a cet homme musul- 
man qu’a se soumettre entierement. Ainsi, il ne pourra plus 
discuter la legitimite de tel ou tel point en particulier, sans 
courir le risque de mettre en cause cette necessity rationnelle 
qu’il a lui-meme admise comme principe general ( 1 ). 


(1) Al-Ihkam, t. I, pp. 28 et 57, apud notre travail sous presse PoUmiques entre 
Ibn Hazm et Ba§i sur les principes de la loi musulmane , essai sur le liiUralisme 
zahirite et la finality malikite t chap. Ill, II, 1, A. 



72 


ABDEL MAGID TURKI 


Un autre andalou, contemporain d’Ibn Hazm, mais pour 
lequel il fut un adversaire redoutable, lors de seances de pole- 
miques demeurees celebres dans Thistoire de la pensee religieuse 
en Islam ( 1 ), Bag! (474/1081), juriste-theologien malikite, as'a- 
rite, fait alterner, lui aussi, les arguments scripturaires et les 
preuves rationnelles, en vue de donner un fondement a ses 
conceptions, en matiere de methodologie juridique et de fiqh , du 
moins pour tout ce qui touche aux pratiques sociales (mu'arna- 
lat), domaine ou il est permis, a ses yeux, de rechercher le 
principe de motivation (la'lll). Mais il est deux cas de methodo¬ 
logie, le consensus — selon la conception la plus communement 
admise, c’est-a-dire l’unanimite des savants musulmans compe- 
tents de n’importe quelle epoque de Thistoire — et le raisonne- 
ment par analogie, dont il se refuse absolument a etablir un 
fondement rationnel, estimant que Targument d’autorite est 
seul operatoire. Donnons-en quelques details, avec au passage 
un rappel d’autres positions qui s’en rapprochent plus ou moins. 

En effet, affirme-t-il au sujet de Vigma ', en dehors du sam', 
aucune preuve rationnelle ne peut etablir Texistence d’une 
difference quelconque entre les hommes, communement et 
egalement sujets a Terreur, meme s’ils sont reunis dans un accord 
parfait. Admettre le contraire, remarque-t-il, c’est admettre 
ipso facto la validite du consensus que les juifs realiserent, au 
sein de leur religion, sur la pretendue imposture de Jesus et de 
Muhammad, c’est-a-dire accepter leur these sur Tabrogation, 
a titre retroactif et par anticipation, de toutes les legislations 
divines par celles de Moise. C’est admettre, egalement, Vigma 
des chretiens sur la crucifixion de Jesus ( 2 ). Pour Tauteur 


(1) Voir PoUmiques , passim et notamment chap. I, III. 

(2) Voir Ihkam al-fusul fi ahkam al-usul de BagI, ms. du fonds de l’Escurial, 
n° 1156, f. 44v., apud PoUmiques , chap. Ill, II, 1, B. 

Un partisan de la justification rationnelle du consensus fait remarquer a Bagi 
que, si rationnellement on peut admettre l’impossibilite d’un accord sur le men- 
songe, ainsi que sur sa mise en pratique, il faut admettre aussi celle d’une unanimite 
sur l’erreur. Reprenant son argumentation pr6c6demment d6veloppee et proc6dant 
encore une fois, par l’absurde, le juriste malikite declare que ce raisonnement, s’il 
etait retenu, serait egalement valable pour les juifs et les chretiens, capables de 
rdaliser l’unanimite sur l’erreur, mais nullement sur le mensonge (Ibid, pour les 
deux sources.) 
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maiikite, il ne reste plus que le Coran et la Tradition pour 
etablir la validite du consensus. Pour le premier, il s’agit essen- 
tiellement de deux Versets : « Quiconque se separe de l’Apdtre 
apres que la Direction s’est manifestee a lui, [quiconque] suit un 
autre chemin que celui des Croyants sera charge par Nous de 
ce dont il sera charge, »( 1 ). « Ainsi, Nous avons fait de vous 
[Croyants] une communaute eloignee des extremes, pour que 
vous soyez temoins a rencontre des Hommes et que l’Apotre 
soit temoin a votre encontre » ( 2 ). Pour la Tradition, le juriste 
nous presente une serie d’ahbar dont le plus representatif 
et le plus celebre est celui-ci : « Ma communaute ne fera jamais 
l’unanimite sur l’erreur. » ( 3 ). 

Rappelons rapidement que le celebre cadi mu'tazilite 'Abd 
al-Gabbar (415/1024) soutient que « Ton est loin de demontrer 
la validite legale de Vigma par voie rationnelle » et qu’il n’existe 
« aucune preuve garantissant l’inerrance ('isma) d’une commu¬ 
naute », pas plus qu’il n’en existe pour la garantir au niveau 
de l’individu, fut-il nanti de la responsabilite legale, pleine et 
entiere (mukallaf) ( 4 ). Il ne reste plus a ses yeux que 1’argument 
d’autorite, lequel « n’est pas un texte explicite (nass), ni une 
Tradition solidement etablie », mais simplement une analogic 
avec la transmission d’une information par voie multiple, 
mode considere comme pouvant procurer la science certaine 
('ilm) ( 5 ). Son disciple, Basri (436/1044), tout en defendant 
la position du maitre, « procede non par assertion, mais par 
negation allusive en suggerant que les preuves rationnelles 
traditionnellement alleguees pour fonder la validite probante 
de l’igfmd' ne sont pas convaincantes »( 6 ). Nazzam avail rejete 


(1) Trad. R. Blachere, t. Ill, p. 956, s. 102 = IV, vt. 115. 

(2) Op. city t. Ill, pp. 768-9, s. 93 = II, vt. 137/143. 

(3) Voir les r6f6rences dans t. I, p. 97. Le mot dalala (errance, 6gare- 

ment) revient da vantage que hala\ proprement erreur. 

(4) Voir M. Bernand, VAccord unanime de la Communaute comme fondemeni des 
statute Ugaux de VIslam d'apres Abu l-flusayn al-Basri, pp. 130-1. 

(5) M. Bernand, VIjjmcf chez *Abd al-Gabbar et Vobjection d'al-Nawam , Studia 
Jslamica, fasc. XXX, Paris 1969, pp. 32-3. Voir Ggalement R. Brunschvig, Raiiona- 
liU et Tradition dans Vanalogie juridico-religieuse chez le mu'tazilite 'Abd al-Gabbar, 
Arabica, fasc. XIX, Paris 1972, p. 214. 

(6) M. Bernand, VAccord, p. 131. 
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tout simplement Yigma ' qu’aucun fondement ne vient valider 
puisqu’il est impossible d’admettre que la somme des individus 
constituant une communaute ne se trompe, alors qu’on affirme 
par ailleurs que tout individu est sujet a l’erreur ( 1 ). 

Pour ce qui est du raisonnement par analogie, le juriste 
malikite Bag! adopte la meme attitude que pour le consensus. 
Ainsi, affirme-t-il, a l’exclusion de tout apport rationnel, il n’y a 
guere que le Coran, la Tradition et le consensus des Anciens 
(Salaf) pour etablir le bien-fonde du qiyas . En guise d’argu- 
mentation, il avance que les preuves purement rationnelles 
Caqliyya), productrices d’effet (mu'allira), engendrent par 
elles-memes la norme (hukm) et qu’il est impossible qu’elles 
n’imposent pas, toutes et necessairement, le hukm. La preuve 
en est, explique-t-il, que du moment que le mouvement est 
la cause qui donne sa raison d’etre a « une personne mouvante », 
il devient impossible qu’il existe, de quelque maniere que ce 
soit et sous n’importe quelle forme, sans que cette personne 
ne soit en mouvement. Par contre, ajoute-t-il, si l’echange a 
inegalite (tafadul) portant sur le ble avait ete la cause efficiente 
de l’interdiction de cette tractation, toute licence (ibdha) 
accordee par le sar aurait ete impossible et il aurait ete neces- 
saire que cette interdiction ne dependit pas du sar. Or le 
consensus de la Communaute concevant la possibility d’une 
ibdha de ce genre constitue bien la preuve qu’il n’est pas possible 
d’assimiler les ' Hal sar'iyya aux ' ilal * aqliyya , quant a leur 
mecanisme, puisque les premieres n’etablissent leur validite 
que par le sar\ D’autre part, rappelle-t-il, les principes ration- 
nels de motivation reposent sur une signification unique 
(ma'na), alors que, pour les autres, on peut parler de plusieurs 
significations ( 2 ). 

(1) M. Bernand, VIgmat, p. 32. Voir d’elle egalement Vlfjma, critere de validile 
juridique, in Normes el valeurs dans VIslam contemporain, Paris 1966, pp. 73-4. 
Contrairement a la th6se d6velopp6e plus tard par *Abd al-Gabbar, Nazzam 
n’accorde aucun privilege d’infaillibilitS A la Tradition transmise par voie multiple 
(Op. cit., p. 73.), 

Remarquons rapidement que, pour les autres 6coles juridiques admettant la 
validity de Vigma', comme source de droit, il n’y a guere que le Goran et la Tradition 
pour garantir cette validity (Op. cit., passim). 

(2) Ihkam, f. 64 v., apud. Polemiques, chap. IV, III, 2, a. 
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Remarquons, tout de suite, que cette position represente 
celle de la tres grande majorite des juristes-theologiens sunnites. 
SlrazI, le safi'ite, soutient dans son al-Wusiil une these absolu- 
ment identique (*). Un autre saffite, Gazall, soutient, egalement, 
que «le qiyas suppose la mise en pratique d’un Texte formel ; 
eut-il ete inexistant, le consensus des Compagnons constituerait 
un indice probant (dalll), a savoir qu’ils n’auraient agi de 
la sorte que lorsqu’ils avaient compris cette signification 
(mana) du Legislateur, gr&ce a des termes et a un contexte, 
meme s’ils n’avaient pas pris la peine de nous les transmettre » ( 1 2 ). 

Dans cet ordre d’idees, nous pouvons citer le mu'tazilite 'Abd 
al-Gabbar qui declare sa fidelite a l’enseignement de ses maltres 

— s’agirait-il de safi'ites ? — « lorsqu’il affirme que l’authentique 
justification du qiyas est le consensus des Compagnons du 
Prophete, atteste par une tradition a voie multiple comme 
ayant ete (nous savons que tel est aussi le critere pour les 
hadlt du Prophete) par eux pratique ou exprime ou laisse 
faire sans desaveu » ( 3 ). De la meme maniere, il est proche de 
la position sunnite lorsqu’il refuse de «lier le raisonnement 
analogique quel qu’il soit — religieux ou non —■ a la notion de 
« necessity » (darura) : il n’est point logiquement « necessaire », 
car son emploi comme tel aboutirait par exemple a faire croire 
qu’Adam a du naitre d’un homme et d’une femme ; et ce n’est 
pas lui non plus qui procure les connaissances dites «neces- 
saires » (daruriyyat) aux etres humains » ( 4 ). 

Toujours avec les partisans du qiyas juridique, mais pour 
entendre un autre son de cloche et aborder, ainsi, la position 
numero deux, Bag! signale que Asamm (313/925), Tradition- 
niste, et Maris! (218/833), hanafite, ainsi qu’un certain juriste 

— que Slraz! identifie comme etant le saffite Abu Bakr 


(1) K. al-wusiil ila masa'il al~usul f ms. B.N. Paris, n° 786, ft. 51r-71r et notam- 
ment f. 52r. Nous avons d^ja etabli une edition critique de ce manuscrit unique, A 
notre connaissance, que nous publierons tres prochainement. 

(2) Voir al-Mustasfd min K ilm al-usul, t. II (Gaire 1356/1937), p. 57, lequel 
renvoie a Asas al-qiyas. Voir, Egalement, R. Brunschvig, Valeur et fondement du 
raisonnement juridique par analogie d'apres al-GazaH , Studia Islamica , fasc. XXXIV, 
Paris 1971, p. 84 notamment. 

(3) R. Brunschvig, BalionaliU , p. 214. 

(4) Op. cit., pp. 213-4. 
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al-Daqqaq (392/1002) (*) — soutiennent tous que le qigas 
juridique doit etre etabli par la voie rationnelle, que l’autorite 
scripturaire a bien insiste sur ce fait et que meme si aucun 
Texte n’avait apporte cette prescription, la necessity ration¬ 
nelle aurait suflfi par elle-meme ( 1 2 ). 

Voyons rapidement les autres theses. Nazzam, le premier, 
semble-t-il ( 3 ), a avoir declare permise la negation du qigas 
et a ouvrir, ainsi, la voie a d’autres mu'tazilites de l’ecole de 
Bagdad et aux sfites imamites ( 4 ), soutient que le raisonnement 
par analogie n’est point une voie pour connaltre les ahkam 
du sar* et que la raison interdit qu’il en soit autrement ( 5 ). 
Dans cet ordre d’idees, une quatrieme position est donnee 
comme etant celle de Dawud (270/883), fondateur du zahirisme. 
Ge dernier aurait soutenu que point n’est besoin de recourir 
a ce procede de raisonnement, puisque les Textes du Goran et 
de la sunna ont prevu et resolu tous les cas possibles ou reels 
et que le qigas juridico-religieux etait possible, mais avant 
que Dieu revelat les deux Versets qui ecartent de la religion 
toute idee de gene ou de charge trop lourde ( 6 ). N’oublions pas 
Ibn Hazm, lequel etablit une distinction tres nette entre le 
qigas rationnel pur ('aqll) qui porte en lui sa propre validite 
et le qigas juridique qui ne repose sur aucun fondement. Dans 
Fun, comme dans l’autre cas, le juriste zahirite entend apporter 
une double demonstration scripturaire et rationnelle. II ne 
s’attarde pas sur le premier dont l’evidence justifie l’emploi. 
Gontre le second, l’argument d’autorite repose sur trois donnees 
fondamentales : Volonte supreme de Dieu et Son Savoir absolu 
— Ignorance originelle de 1’Homme — Parachevement de la Loi. 
Quant a la preuve rationnelle, elle consiste a ramener le raison¬ 
nement par analogie a une induction fistiqra ) abusive — parce 


(1) Op. cit., f. 52r. 

(2) Ihkam, f. 61v. 

(3) Scion l’affirmation de ZarkasI (794/1392) dans son al-Bahr al-muhil, ms. de 
la B.N. de Paris, n° 811, f° 269v. 

(4) Selon l’affirmation d’Ibn *Aqil (513/1119) dans son K. al-Gadal % ala larlqat 
al-fuqaha\ edit. G. Makdisi in B.E.O. de 1’I.F.D., t. XX (Damas 1967), p. 192, § 68. 

(5) Ihkam, f. 61v. Voir aussi al-Wusul , f. 52r. 

(6) Bahr, f. 27 lr. 
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que incapable de repondre aux exigences d’une enumeration 
complete — et qui peut done engendrer des erreurs graves ( 1 ). 
Un mot enfin pour caracteriser la sixieme position, celle de 
SawkanI (1250/1834), exposee dans son Irsad al-Fuhul et 
qui doit compter parmi les plus extremistes. Non seulement 
Tauteur nie la validite de toute espece de qiyas, mais encore 
il consid^re que la position de principe originelle est celle qu’il 
soutient et que, par la meme, il n’a pas a fournir de preuve, 
puisqu’il se trouve dans la situation de la negation et de la 
defense. Par contre, estime-t-il encore, ses adversaires, partisans 
de la validite, sont tenus de fournir des preuves ( 2 ). 

Pourquoi done et en vertu de quel principe les preuves 
rationnelles deviennent-elles si inoperantes, ou plutot se trou- 
vent-elles frappees de paralysie, et ce, par la volonte de tous ceux 
qui les manient ? La chose est-elle possible, ou meme conce- 
vable ? On peut analyser cette logique formelle, ou cette 
argumentation par le retournement de la preuve, ou cet autre 
procede de demonstration, echange entre partisans et adversaires 
des theses en presence et selon lequel on ne peut repousser 

(1) Taqriby pp. 168-71, 163-5 et al-Ihkam , t. VIII, pp. 102-5, 111-3, t. VII, 
pp. 92-3 et de nouveau t. VIII, pp. 9-13, 46-7. R. Brunschvig a tirA le meilleur 
parti de ces deux ouvrages dans Pour ou contre la logique grecque chez les thiologiens- 
juristes de VIslam : Ibn Hazm, al-Ciazdli , Ibn Taimiyya , Convegno Internazionale 
9-15 Aprile 1969, Rome 1971. 

(2) Apud. A. Sallaf in Masadir al-ta§rV al-islami fi ma la nassa fih (Caire 1955), 
p. 25. Pour plus de details, il est utile de se reporter A l’ouvrage mAme, IrMd al- 
fuhul ila tahqlq al-haqq min * ilm al-usiil, l re ed., Caire 1356/1937 et plus particuli&re- 
ment au chap. II (fi huggiyyal al-qiyas). En effet, ce cadi zaydite muUazilite de 
San'a’ nous fournit les precisions suivantes : 

— Les partisans du qiyas fournissent, A l’appui de leur these, des preuves 
rationnelles nullement probantes (la taqum al~hug§a bi-§ay* minha) t A savoir que 
les Textes, limitAs dans leur substance juridique, ne peuvent rAgir tous les cas 
illimitAs de notre vie. 

— SawkanI ne prend la peine d’y rApondre que pour dire que Dieu a parachevA 
sa Religion et que tout est explicitA dans le Coran et la Tradition, aussi bien pour 
les principes gAnAraux que pour les dAtails. 

— Par contre, il prend soin de rAfuter leurs argumentations, une A une, lors- 
qu’elles reposent sur le Goran, la Tradition et le consensus des Compagnons ou de 
tous les savants de toute Apoque. 

— Il soutient que si ces derniers sont tenus de fournir une argumentation 
correcte, leurs adversaires, Atant dans la position du refus, en sont complAtement 
dispensAs (op. cit. } pp, 199-204, apud. A. Turki, PoUmiques , chap. IV, III, 2). 
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une preuve rationnelle ou la releguer au second plan, sans 
compter sur les ressources de la raison elle-meme ; mais il 
nous semble preferable de nous arreter aux intentions des 
interesses et de nous interroger sur les soucis qui les animent 
dans ce domaine. 

On a parle d’un souci de modestie. En effet, declare un juriste 
contemporain, Sanhouri, « le fiqh islamique est du droit pur 
dont la force d’enracinement, la rigueur de logique, la vigueur 
de formulation et Taptitude a revolution ne le cedent en rien 
au droit romain ». Gertes, affirme-t-il, le Goran et la sunna , 
en tant que sources superieures, « renferment dans plus d’un cas 
les principes generaux qui dessinent au fiqh son orientation, 
mais ils ne sont pas, pour autant, le fiqh lui-meme, lequel est 
l’oeuvre des juristes, de la meme fagon que le droit civil est 
celle des juristes et des magistrats romains (...) Puis ces faqih 
veneres viennent nous dire avec beaucoup de modestie : Geci 
n’est autre que le consensus ou le raisonnement par analogic 
ou l’application toute personnelle du jugement d’equite (istih- 
san) ou la mise en oeuvre du principe de presomption de conti¬ 
nuity (istishab), nous citer d’autres precedes egalement crees 
par eux — et autant qu’on voudra ! — et nous assurer que 
l’origine de tout cela n’est autre que le Goran et la Tradition, 
alors qu’en fait ils ont bel et bien fabrique un droit pur qui 
est une page eternelle dans le livre du droit universel ( 1 ). Que 
penser aussi de cette affirmation de Grazall relevee dans son 
Asas al-qiyas , a savoir que le raisonnement par analogie est 
inseparable d’une stricte prescription divine (tawqlf) et que 
«la Loi tout entiere est tawqlf », bien que les neuf dixiemes 
de la reflexion dans le fiqh relevent de la « pure raison » faqll 
mahd) ? » ( 2 ). 

Parallelement a cette idee de modestie mise en valeur par 
Sanhouri, on peut relever, egalement et dans le meme esprit 
nous semble-t-il, ce souci de la recherche de Tautorite. J. Schacht, 
dans l’etude de la fonction d’arbitre (hakam) a 1’epoque pre- 


(1) Apud. F. *Utman in al-Fikr al-islaml wa-l-tatawwur , Caire s.cL, pp. 24-26 de 
l’introduction. 

(2) R. Brunschvig, Valeur , p. 84. 
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islamique, evoque fidee de la sunna ou « coutume legale norma¬ 
tive », avec son support «la force de fopinion publique qui 
avait en premier lieu impose la procedure de negociation et 
d’arbitrage ». Au debut du second siecle de l’Hegire, ce concept 
de la sunna deviendra au sein des anciennes ecoles juridiques, 
comme fondement legitime de leur «tradition vivante », une 
sorte de « coutume actuelle de la communaute locale », mais 
aussi de « l’usage tel qu’il devrait etre ». II fera sentir, comme 
palliatif de la faiblesse de ce juridisme regional, «le besoin 
de creer en quelque sorte une justification theorique de ce qui, 
jusque-la, n’avait ete qu’un ralliement instinctif aux opinions 
de la majorite ». Ainsi, on faisait reporter en arriere la tradition 
vivante et attribuer a certaines grandes figures du passe, 
c’est-a-dire les autorites relativement recentes au debut, les 
Compagnons un peu plus tard et enfin Muhammad lui-meme 
dont «la sunna permettait de la sorte de placer la pratique 
ideale de chaque communaute de musulmans directement 
sous l’egide du Proph^te » ( 1 ). Dans une religion caracterisee 
par fabsence de magistere et ou toute personne competente 
est autorisee a emettre son propre avis sur les questions les plus 
importantes et a jouer, ainsi, le r 61 e de legislateur reel ou 
potentiel, il est normal que le recours a l’autorite apporte un 
minimum de garantie et de securite et qu’il stimule davantage 
pour la recherche de l’objectivite et de la cohesion. 

En troisieme lieu, nous pouvons relever le souci de respecter 
une certaine image d’un Dieu omnipresent et omniscient et 
qui, de par Sa Volonte, intervient dans tous les actes de l’homme. 
Par voie de consequence, l’intervention de ce dernier se trouve 
d’autant diminuee et ses incursions dans le domaine de faction 
religieuse ne sont permises que parce qu’elles sont legitimees 
et legalisees par un Texte de Dieu ou de Son Prophete. D’oft 
ces precautions et ces regies dans le recours au consensus et 
au qiyas , ainsi que dans Interpretation du Coran et f authenti¬ 
cation de la Tradition ( 2 ). 

(1) J. Schacht, Esquisse, pp. 11, 26-9. 

(2) Ge souci de recherche sur les rapports de l’homme avec son Dieu est naturelle- 
ment partag6 par les adeptes des autres religions monoth6istes, aussi bien sur le 
plan livresque que dans les conversations savantes, voire courantes. A ce propos, 
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Nous remarquons ensuite un souci de logique, qu’on qualifiera 
d’interne pour ne pas dire formelle. Le Domaine de Dieu, 
qu’il soit inconnaissable (gayb) ou qu’il soit connu par oui-dire 
(sam') ou par transmission (naql) ou par stride prescription 
(tawqlf), se distingue nettement de celui de la raison (*aql). 
Une loi ou une preuve ou une information est soit divine, 
soit humaine, mais elle ne sera jamais Tune et l’autre a la fois. 
Si rIslam est religion du bon sens et de T evidence, sur le double 
plan des principes et de leur application, cela ne veut nullement 
dire que la raison peut se substituer a la religion. Pour un 
zahirite comme Ibn Hazm, la raison n’a d’autre fonction que 
celle de reconnaitre ses limites devant la Volonte et l’Omnis- 
cience de Dieu, pour aider l’homme a une parfaite obeissance. 
Pour un « finaliste », tel que SatibI, elle ne peut jouer un role 
actif et tenter de percer les intentions du Legislateur que 
pour aider Thomme a mieux accepter ses lois. 

Enfin, nous touchons a un souci de logique universelle. 
L’igma ne peut etre valide rationnellement, car, on Ta vu, 
cela conduirait a admettre ipso facto le consensus juif ou Chre¬ 
tien. Ge qui, theoriquement, ne devrait pas poser de problemes 
pour un musulman accordant sa creance aux autres religions 
revelees. Mais, en pratique, sa foi n’etant pas payee de retour, 
il ne peut concevoir d’autre solution que celle de la falsification 
(lahrlf) des Testaments — pour ce qui touche a Tannonciation 
de la Prophetie de Muhammad, en particulier — mais aussi 
celle de la caducite de Tunanimite realisee, aussi bien par les 
chretiens que par les juifs, au sujet de la veracite de cette 
Prophetie ( 1 ). 


signalons comme tAmoignage intAressant cette Emission « a batons rompus sur Dieu » 
de la Television Frangaise (T.F.l) du 5/11/75 et a laquelle prirent part, entre autres, 
le cardinal de Paris et le grand rabbin de France. « Dans l’Ancien Testament, 
rapporte H. Fesquet dans son compte rendu, Dieu etait bavard, ou, plus exacte- 
ment, les auteurs du livre sacrA faisaient parler Yahve a tout bout de champ. Dans 
le Nouveau Testament, Jesus s’exprime au nom de son Pere devenu avare de ses 
mots. Depuis, Dieu est silence, Atrangement absent. Cette discretion, scandaleuse 
aux yeux de certains, a laquelle l’archevdque de Paris a fait allusion, annonce que 
le temps de l’homme est arrive. C’est-A-dire le temps de la recherche et de la creation. 
Gonform6ment a ce qui est dit dans la Genese, Thomme soumet la Terre A ses 
desirs.» Voir le quotidien parisien Le Monde du 7/11/75. 

(1) Ceci doit bloquer sArieusement tout dialogue authentique et fructueux entre 
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Nous en arrivons au dernier niveau, la ou toutes les preuves 
deviennent, pour ainsi dire, inoperantes, qu’il s’agisse de 
preuves scripturaires ou rationnelles, ou enfin de simples preuves 
testimoniales, si on se place sur un autre plan, celui de la proce¬ 
dure judiciaire. Venons-en aux details, a des cas dans lesquels 
il est tres difficile, voire impossible d’avoir la preuve decisive 
qui emporte sa propre adhesion. On dirait que des considerations 
d’ordre psychologique, social, logique, voire metaphysique et 
ethique, bloquent tout le systeme de la preuve et Tempechent 
de fonctionner. 

Tout d’abord et pour ce qui est de la foi et de son caractere 
essentiellement intimiste, est-on fonde a faire un proces deten¬ 
tion a un musulman dans le but avoue de le frapper d’excommu- 
nication (takfir) ou de le considerer comme un simple innovateur 
(tabdV) ? Nous savons par le Goran et la Tradition qu’il y a 
des hypocrites dans la Communaute musulmane. En cas d’igmd ' 
realise par ses membres, aucun probleme ne se pose au Croyant, 
puisqu’elle renferme, necessairement, les bons Croyants dont 
l’exemple doit etre suivi. Mais en cas de scission de la Commu¬ 
naute en deux groupes opposes — cas tres probable dont traitent 
les juristes-theologiens — force nous est de nous abstenir 
de suivre Tun ou l’autre de ces deux groupes, puisque nous 
serons dans l’impossibilite de savoir lequel est dans le vrai ( x ). 
Ici, nous devons nous rendre a la sagesse d’un adage tres classi¬ 


cs partisans de ces trois grandes religions. Dans cette pAriode faste d’oecumAnisme 
que nous vivons, les rencontres interconfessionnelles mettent gAnAralement l’accent 
sur ce qui est de nature A rapprocher les religions concernAes. Ainsi, on met souvent 
en lumiAre la mission qui incombe A ces derniAres pour la reconstruction d’un monde 
qui serait dAbarrassA du matArialisme et de 1’athAisme et oil triompheraient les 
valeurs sublimes de la spiritualitA. 

On peut consulter A ce sujet le Taqrlb d’Ibn Hazm, p. 144 oil il est affirmA avec 
force que le syllogisme impose aux juifs de croire A la vAracitA de la ProphAtie de 
Muhammad qui, sur le plan des miracles, se place sur un pied d’AgalitA avec Moise. 

Voir aussi Adah al-mu'tazila ila nihayat al-qarn al-rab? al-higri (Gaire 1969), 
pp. 226-7 ; l’auteur 'A. Baiba* y rapporte un cas de polAmique entre un juif et un 
jeune musulman au sujet de la ProphAtie de Muh. Gf. J. Jomier, O.P., Le Commen - 
taire, pp. 30-25. « Aussi, aflirme-t-il, le musulman qui vAnere Moise et JAsus, qui 
croit qu’ils furent chargAs de transmettre aux hommes un message divin, ne peut-il 
concevoir le Judaisme et le Christianisme que sous l’aspect d’un Islam avant la 
lettre. » (op. cit ., p. 301). 

(1) Voir, par exemple, Bagi, Ihkdm , f. 45r. 
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que, non seulement en milieu musulman, mais aussi en d’autres 
milieux dont celui de la religion chretienne : « Nous rendons nos 
jugements en fonction de l’aspect manifeste des choses, et 
Dieu seul peut percer le secret des consciences (nahnu nahkum 
bi-l-zawdhir wa-llah a'lam bi-l-sard’ir). » ( 1 ). 

Un autre cas similaire, celui de l’opposant au consensus de 
la Communaute. Peut-on le declarer Impie (kafir), en fonction 
d’une Tradition fort celebre : « Quiconque se place en dehors 
de la Communaute, ou s’en eloigne, ne serait-ce que la distance 
d’un empan, connaitra une mort d’lmpie de la periode de la 
Gahiliyya ? » ( 2 ). Ibn Hazm le fait, « si toutefois, precise-t-il, 
la preuve est administree qu’on a affaire a un vrai igma\ » 
Mais cette condamnation demeure purement theorique, lors- 
qu’on pense a la conception tres restrictive du consensus dans 
le systeme juridique hazmien. Le juriste zahirite, lui-meme, 
reproche a ses adversaires leur laxisme en admettant le consensus 
au niveau de la generation des savants et pense qu’ils ne doivent 
disposer d’aucun cas de vrai igma ' ; sinon ils auraient agi 
autrement en consideration de cette sanction impitoyable ( 3 ). 
Son contemporain malikite Bag!, sans aller jusqu’a prononcer 
le mot kufr, ne pense pas moins a la realite de cette sanction. 
Mais, ajoute-t-il, encore faut-il etre assure qu’il ne manque a ce 
concert de savants aucune voix, sinon il faut declarer l’absence 
de consensus, comme en a decide la grande majorite des 
savants ( 4 ). Le hanbalite Ibn Taimiyya se reclame de la tradition 
des Anciens (Salaf) en preconisant, ici, une forme attenuee 
du takflr , c’est-a-dire le tabdV qui consiste dans une mise a 


(1) Get adage ne figure pas dans le Mu'gam de Wensinck. Pourtant, plus d’un 
juriste le donne comme une Tradition authentique. Par ailleurs, le respect de cet 
adage n’a pas emp@ch6 la condamnation de Hallag k la peine capitale. Mais on sait 
que les juristes contemporains du martyr ou post6rieurs sont tr&s partag^s sur la 
valeur 16gale de ce jugement. Voir Massignon, E.I. 1, art. Hallag. 

Gf. R. Brunschvig, La Preuve , p. 175; dans le droit de procedure, en regie 
g6n6rale «la conviction intime du juge n’a pas a se faire jour ; s’il lui est prescrit de 
juger selon la v6rit6, cette v6rit6 n’est guere, comme des th6oriciens musulmans du 
moyen Age le reconnaissent, que probable et, somme toute, au sens plein, de for 
extArieur (zahir). » 

(2) Voir Mu'gam de Wensinck, t. I, p. 371, col. 2. 

(3) Maratib al-igma' (Gaire 1357 h.), pp. 7-10. 

(4) Ihkam, f. 49r. 
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recart systematique du suspect. C’est que, fait-il remarquer 
a l’adresse d’lbn Hazm, il se peut que le hilaf , sur le cas conteste 
par cet opposant, ne soit pas parvenu jusqu’a la connaissance 
de ce juriste zahirite, bien qu’il existe, jouisse d’une notoriete 
suffisante et qu’il soit mentionne dans plus d’un ouvrage. 
Nazzam, note-t-il encore, quoiqu’il declare son opposition au 
consensus comme preuve juridique, n’est pas pour autant 
taxe d’Infidelite, ni par Ibn Hazm etni par les autres savants ( 1 ). 

Nous voila deja devant un phenomene interessant et qui 
reapparaltra, lorsque nous traiterons, dans le domaine de la 
procedure et du fiqh a proprement parler, du temoignage 
requis en matiere d’adultere. II s’agit de l’extreme severity 
de la peine a appliquer en cas de takflr . La solution legitime 
imaginee par les juristes-theologiens consiste a reconnaitre 
la quasi-impossibilite d’asseoir l’accusation sur des bases 
solides et de l’etayer par des preuves irrefragables. Intenter 
un proces d’intention, aussi bien que realiser un cas d 'igma\ 
suppose une part de subjectivity et d’interpretation personnelle 
telle que le juriste et le magistrat p referent souvent etablir 
un constat de doute ou d’absence de preuves ( 2 ). 

Done, pour l’adultere — sur le ch&timent duquel le Coran reste 
assez laconique, si ce n’est pour proclamer que l’esclave mariee 
(muhsana), coupable de turpitude, encourt la moitie du tourment 
inflige aux femmes libres mariees, en l’occurrence et necessai- 
rement autre chose que la peine de mort par lapidation — ( 3 ) 
la Tradition se prononce tres nettement pour la peine capitale. 
Ici, on ne releve aucune discrimination et la sanction est la 
meme, qu’il s’agisse de musulmans ou de juifs, de jeunes ou 
de vieux, de personnes de condition libre ou de condition 
servile ( 4 ). Rappelons que, pour la simple fornication, aussi 


(1) Naqd maratib al-igma*, 6dit. en marge des Maratib d’Ibn Hazm, p. 11. 

(2) Gf. 6azal! qui pense « qu’on ne saurait en eflet qualifier un homme d’infidMe 
pour avoir enfreint l’i^md*, et eela en raison de la nature de Yigma* », lequel ne peut 
§tre consid6r6 que comme «un accord sur une opinion qui a fait l’objet d’une 
discussion doctrinale (ra'y nazari) », apud, H. Laoust, Politique, p. 355. 

(3) Coran, IV, 25. Toutefois, dans le verset 15 de cette sourate, Dieu ordonne 
aux musulmans dont les Spouses ont StS reconnues coupables de ce dSlit par le 
tSmoignage de quatre d’entre eux, de les retenir dans leurs demeures jusqu’a ce que 
la mort les rappelle ou qu’il leur ouvre une voie quelconque. 

(4) Wensinck, Mu*gam, t. II, pp. 228 et 346. 
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bien le Goran que la Tradition prescrivent la flagellation de 
cent coups de fouet, quitte a reduire le nombre de moitie, si 
on a affaire a des coupables de condition servile (*). 

Mais pour notre travail, le probleme ne nous interesse que 
sous Tangle du temoignage et de la conviction du juge. On 
sait que, pour la circonstance, il est requis le temoignage de 
quatre personnes, connues pour leur honorabilite sociale, qui 
declarent de la maniere la plus nette et la plus precise avoir 
ete les temoins de Taccomplissement de Tacte sexuel. Si cette 
derniere regie n’est pas respectee, il ne peut s’agir que d’accusa- 
tion calomnieuse d’inconduite (qadf) dont le responsable sera 
flagelle de quatre-vingts coups de fouet ( 1 2 ). En plus de ces 
indications du Coran et de la Tradition, il faut citer un precedent 
dont Muhammad eut a connaitre et qui, en la circonstance, 
prend valeur de doctrine. Il s’agit de Ma'iz qui vint trouver le 
Prophete pour lui avouer son crime et lui demander Tapplication 
de la Loi. Par trois fois, Muhammad detourna son visage et 
refusa de Tecouter. Mais a la quatrieme reprise et s’etant assure 
de Tetat mental du prevenu et de son entiere responsabilite, 
il ordonna la mort par lapidation. La Tradition rapporte que 
Ma'iz ayant realise Textreme gravite de ses declarations, 
voulut prendre la fuite ; mais, il fut poursuivi et execute ; 
et le Prophete de prononcer alors la phrase que Ton sait : 
Pourquoi ne Taviez-vous pas abandonne a son sort ? Il se serait 
repenti et Dieu Taurait assiste dans son repentir! » ( 3 ). 

Si nous portons nos regards sur un pays ou la loi islamique 
est encore appliquee dans son integrality, en Toccurrence le 
Royaume de TArabie Saoudite, nous pouvons y relever, pour le 
debat qui nous interesse ici, des indications qui confirment 

(1) Op. cit., pp. 346-8. Coran, XXIV, 2. 

(2) Coran, XXIV, 4. 

(3) Voir A ce propos l’excellent article de B. Carra De Vaux (J. Schacht) in 
E.I. (2), Hadd; l’accent y est mis sur la forte tendance «a restreindre autant que 
possible le champ d’application des peines de hadd, sauf pour le qadf*; ce qui restreint 
d’autant le hadd de la fornication et de l’adultere. De plus, les auteursremarquent 
judicieusement «qu’il est consid6r6 comme plus mAritoire de dissimuler des fautes 
passibles de hadd que d’en fournir les preuves ». Mieux encore, notent-ils, l’aveu 
d’une faute impliquant un hadd peut £tre retii‘6 et il est meme recommandA au cadi 
de suggArer A l’auteur de l’aveu cette possibility, sauf en cas de qadf. 
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bien cette idee de blocage des preuves. Un tout recent rapport 
publie par le gouvernement du Royaume reproduit, en resume, 
le compte rendu du colloque de Riad de mars 1972 auquel 
participerent du cote saoudien les plus hautes autorites reli- 
gieuses du pays et du cote europeen des personnalites tres 
eminentes de l’Universite et du Barreau. Le probleme des 
sanctions et des peines legales fut souleve, entre autres problemes, 
par la delegation europeenne, et les savants du Royaume 
purent apporter les precisions suivantes dont nous ne retenons 
que ce qui touche a l’adultere. Tout en reconnaissant la durete 
et la severite de la peine appliquee, ils mirent l’accent, tout 
d’abord, sur sa finalite : « On doit savoir a ce sujet que cette 
sanction dure a ete prescrite tout au debut du Message islami- 
que ; il y avait alors a faire passer la societe d’un regime ou 
regnait dans de nombreux milieux la liberte sexuelle totale 
et qui, de ce fait, creait la plus entiere confusion en ce qui 
concernait la paternite, a un regime qui disciplinait l’instinct 
de procreation et n’autorisait son exercice que dans le cadre 
de la legitimite. » ( 1 ). On parla, ensuite, de l’extreme rarete 
des cas ou cette sanction fut appliquee, — en quatorze siecles, 
il est malaise d’en compter quatorze ! — et chaque fois la preuve 
fut administree, non par la deposition de quatre temoins 
oculaires, mais par le libre aveu du criminel « qui tint a se purifier 
durant cette vie pour eviter les chatiments qui l’attendaient 
dans l’autre » ( 2 ). Et la delegation de souligner, enfin, l’interet 
de cette sanction de pure dissuasion, peut-on dire, « dans un 
milieu ou la crainte de Dieu suffit pour empecher la perpetration 
de ce crime et partant pour empecher Tapplication du ch&ti- 
ment» ( 3 ). 

Il est done interessant, nous semble-t-il, de noter cet equilibre 
bienfaisant et bienvenu entre le systeme des sanctions et 
des peines juge par trop severe, — y compris par ceux qui 
l’appliquent jusqu’a nos jours — et les limitations paralysantes 
qu’imposent au systeme de la preuve les exigences de la procedure 

(1) Colloques sur le dogme musulman et les droits de rhomme en Jslam, Beyrouth 
1974, p. 29. 

(2) Op. cit., pp. 29-30. 

(3) Op. cit., p. 31. 
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penale ou criminelle. En somme, il ne reste d’autre voie possible 
que celle de l’aveu (iqvar), ce qui n’est point negligeable dans 
un pays profondement religieux, ou la Loi garde toute sa 
force de dissuasion psychologique et ou le coupable se considere 
coupable devant Dieu et sa conscience religieuse, avant de 
l’etre vis-a-vis de la justice des hommes. 

A cote de cette notion de ch&timent disproportionne, il y en 
a une autre qui semble avoir joue un role non moins paralysant, 
c’est celle de « l’equivocite », notion tres proche du doute qui 
declenche l’abstention. Il s’agit de quelque chose a mi-chemin 
entre le licite manifeste (halal bayyin) et l’illicite manifeste 
(haram bayyin), comme le definit une Tradition celebre, ou 
si Ton veut, on le situera entre la verite certaine et Perreur 
evidente. Deja cette notion fut evoquee par le Prophete pour 
demander aux musulmans d’y recourir au besoin, en vue de 
surseoir a l’execution des peines legales (Idra'u-l-hudud bi-l- 
subuhat) ( 1 ). Mais dans le developpement qui suit, nous allons 
la voir mise en avant, grace a des considerations d’ordre inter- 
confessionnel, logique, doctrinal, ethique social et socio-econo- 
mique. 

On sait que lTslam accuse les gens du Livre d’avoir falsifie 
(tahrif) leurs Ventures sur un nombre de points essentiels dont 
le plus important est celui de Pannonce de la venue de 
Muhammad. Devant la difficulte de distinguer Pauthentique 
du falsifie, ce dernier disait : « Nous n’approuvons pas et nous 
ne dementons pas, mais nous proclamons que Dieu est le plus 
savant. » ( 2 ). 

En matiere de recherche de la verite, certains soutiennent 
que toute personne qualifiee pour le faire (mugtahid) a necessai- 
rement raison (musib) ( 3 ). Mais d’autres affirment que la verite 

(1) Voir Wensinck, Mu'gam, racine s h d. Ibn Hazm dans le Muhalla, t. IX 
(Gaire 1351), p. 428, conteste Tauthenticit^ de ce hadlt. Les auteurs de Part. Hadd 
pr6cit6 dans le present travail, tout en parlant d’une «tradition attribute au 
Prophete », n’en signale pas moins «une forte tendance » qu’elle exprime. 

(2) J. Jomier, O.P., Le Commentaire, p. 302. L’auteur note que le musulman se 
m6fie de la Bible et du Nouveau Testament dans leur « 6tat actuel», les soupgonne 
d’alt6ration, mais qu’en pratique, fiddle k ce conseil du Prophdte, il agit comme 
s’ils n’existaient pas. 

(3) Pour les positions divergentes des juristes au sujet de cet adage, voir H. 
Laoust in Essai sur les doctrines sociales et politiques de Taql-D-Din Ahmad b. 
Taimiyya, Caire 1939, pp. 228-9 et note 1 ; voir aussi de lui La Politique, p. 182. 
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est bel et bien une (al-haqq fl wahid) et en arrivent a poser ce 
cas pratique : deux personnes en disaccord dont Tun allegue 
et l’autre nie ; chacun, done, doit fournir sa preuve; mais il est 
impossible qu’ils le fassent, tous les deux a la fois, valablement; 
si un seul y parvient la probleme se trouve resolu ; il se peut 
aussi que tous les deux declarent leur impuissance a convaincre 
ou meme a demontrer. Ibn Hazm qui souleve ce probleme 
et qui par ailleurs ( 1 ), condamne toute sorte de scepticisme 
(takafu * al-adilla) pense que la seule possibility qui reste est 
celle de l’expectative ( 2 ). 

On connalt l’adage classique qui enseigne que «la preuve 
manifeste (bayyina) incombe a celui qui allegue et le serment 
(yamin) incombe a celui qui nie » ( 3 ). Mais, on sait aussi qu’il 
n’est valable que pour rendre un jugement dans une affaire 
portee devant un juge, e’est-a-dire pour les ahkam et la sahada , 
alors que dans une polemique dogmatique ou profane, les deux 
parties sont tenues de fournir, chacune de son cote, la preuve 
scripturaire ou rationnelle de ce qu’elle avance. Voici, d’ailleurs, 
comment procede Bag! pour demontrer la validity de l’adage 
dans une affaire de remboursement de dette, demonstration 
qui prouvera bien qu’on est, encore, en face d’un autre cas 
de blocage du systeme de la preuve. « S’acquitter d’une dette 
a I’egard d’un creancier est un acte de nature a connaitre 
une execution dans un laps de temps non particulier (mahsus), 
mais plutot dans une periode durable et permanente ; de ce 
fait, il est possible que le debiteur ne s’acquitte de sa dette 
qu’en presence de temoin (bayyina), alors que le double acte 
de non-paiement par l’un et de non-perception par l’autre 
doit connaitre une execution independante d’un moment 
particulier. Ainsi done, il devient impossible a la partie qui 
nie d’administrer la preuve et de fournir le temoignage en vue 
de demontrer que la partie qui allegue ne lui a jamais remis 
quoi que ce soit et a aucun moment de sa vie. » ( 4 ). 

(1) Al-Fasl fl l-milal wa-l-ahwd ’ wa-l-nihal d’Ibn Hazm, t. V, pp. 119-36, 
Caire 1321 h. 

(2) Al-Ihkam , t. I, p. 76. 

(3) R. Brunschvig, La Preuve , pp. 177-$, 

(4) Itykam, ft. 90v-91r. 
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Nous arrivons au domaine de la preuve testimoniale propre- 
ment dite ou notre propos sera tres bref, tout d’abord a cause 
des excellentes etudes deja consacrees a ce sujet( 1 ) et puis 
pour ne pas perdre le fil de notre demonstration. Passons 
rapidement sur les conditions requises pour etre admis en 
qualite de temoin valable et qui relevent d’une certaine ethique 
universelle. II est normal qu’on exige l’aptitude morale (honora- 
bilite sociale, non-condamnation a des peines legales pour 
debt de vol ou de fornication ou crime de trahison), et l’aptitude 
physique (non-cecite, majorite). De meme et dans une perspective 
de societe medievale, il est assez normal que l’aptitude sociale 
s’attache a la condition de liberte, d’appartenance a la confession 
officielle du pays, mais aussi a la classe dominante, celle des 
citadins ( 2 ). Toutefois, il faut noter, avec interet, que d’autres 
conditions relevent d’une ethique caracteristique des societes 
musulmanes et qu’elles repondent plutot a des scrupules religieux 
(wara), louables en soi, mais qui trouveraient difficilement 
leur place dans un systeme de droit de type classique. C’est 
ainsi que « des juristes, parmi lesquels les malikites sont sur 
ce point les plus rigoureux, ont ajoute comme motif de repro- 
chabilite le discredit public qui s’attache a divers metiers 
honnetes mais decries (tisserand, tanneur, vantouseur) » ( 3 ). 
Notons encore — et c’est un comble ! — qu’Ibn al-Hatlb 
(776/1374), le fameux vizir et ecrivain grenadin, pousse le 
scrupule jusqu’a assimiler a ces metiers celui de notaire ( 4 ). 


(1) De R. Brunschvig, La Preuve d6j& cit6; ajouter de lui aussi E.I. 2, art. 
Bayyina ; ne pas oublier l’6tude tres fournie de E. Tyan, Le Notarial et le regime de 
la preuve par tcrit dans la pratique du droit musulman, in Annales de la Faculty de 
Droit de Beyrouth (Univ. de Lyon) n° 2,1945. De lui 6galement l’art. * adl de YE.I. (2). 

(2) Voir Wensinck, racine § h d. On y remarque aussi des Traditions qui r6ha- 
bilitent le voleur repenti comme temoin valide, ou admettent le t^moignage des 
enfants, ou enfin celui des gens du Livre, mais k l’encontre de leurs coreligionnaires, 
en l’occurrence juifs contre Chretiens. A noter aussi que le t6moignage de l’esclave 
homme ou femme est admis en faveur de son maltre. R. Brunschvig pense qu’il faut 
rapprocher TirrecevabilitS du t^moignage du nomade contre le citadin de celle qui 
emp£che un ennemi de t^moigner, l’une et l’autre, d’ailleurs, ent6rin6es par certains 
juristes et il souligne l’int6r@t du ph6nom6ne pour l’histoire sociale. La Preuve, p. 
181. 

(3) La Preuve, p. 180, et surtout Metiers vils en Islam du m§me auteur, Siudia 
Islamica , fac. XVI, Paris 1962, pp. 41-60. 

(4) Voir A. M. Turki, Lisan al-Din b . al-Hatib jurists dans son oeuvre inidite 
Mutld l-tariqa fi damm al-watfqa, Arabica , fasc. XVI, Leiden 1969, pp. 196-8. 



ARGUMENT D'AUTORITE ET PREUVE RATIONNELLE 


89 


Des juristes et parmi les plus notoires, tels Ibn Rusd, le grand- 
pere du philosophe (520/1126), dans la chasse qu’ils livrent 
aux innovateurs, en arrivent a recuser le temoignage d’un 
tel et d’un tel pour la simple raison qu’ils sont zahirites, par 
exemple, meme si, par ailleurs, ils ont la reputation de compter 
parmi les gens de bien ( x ). Terminons cette serie de cas d’irrece- 
vabilite du temoignage et de leur motivation, par un autre cas 
ou la Tradition presente Muhammad comme ay ant des preven¬ 
tions contre une certaine forme de rhetorique. II lui arrive, 
reconna!t-il, de se laisser impressionner par la qualite exception- 
nelle d’une plaidoirie et de rendre un jugement partial en conse¬ 
quence ( 1 2 ). 

★ 

¥ * 


Faut-il souligner, plus qu’il ne l’a ete fait jusqu’ici, le caractere 
de lieu commun de toute dissertation portant sur l’opposition 
naql et 'aql. Tout en partant de l’evidence de ce «couple 
oppositionnel», nous avons, a l’aide d’exemples precis et 
typiques, tente d’analyser la fonction des deux termes, l’etendue 
de leur champ d’action, ainsi que ses limites, et de caracteriser 
leurs rapports reciproques, rapports fondes sur une echelle de 
valeurs essentiellement islamiques. Mais, pour autant qu’il 
nous a ete possible de le faire, nous n’avons pas perdu de vue 
tout l’interet qu’il y a a situer cette etude d’ensemble dans un 
contexte psycho-social, moral et metaphysique. 

Gertes, il s’agit d’un cas qui touche de tres pres a la logique, 
ou pour mieux dire a cette logique universelle et sans frontiere 
entre les civilisations dont parle Ibn Hazm dans son Taqrlb ( 3 ) 
et dont R. Brunschvig souligne toute la valeur methodologique 
dans un de ses articles precites ( 4 ). Mais cette vocation certaine 


(1) Le juriste, en rGponse A une question qui lui est adress6e d’Alm6ria, fonde 
son falwa sur le caract&re de bid*a de l’annulation du qiyas, comme un des fonde- 
ments thAoriques de la Legislation. Voir son manuscrit de la B. N. de Paris, n° 1072, 
Magmua fi l-fatawa , ff. 163r-164v. 

(2) Al-Ihkam , t. I, p. 131. Innakum tahiasimun ilayy wa innamd and basar , wa 
la'alla ahadakum an yakun alhan bi huggatih min al-'ahar , fa-aqdi lahu *ala nahw 
ma asma *. Voir Wensinck, racine h g g (Mu*gam). 

(3) Taqrlb , p. 17. 

(4) Pour ou contre , p. 191. 
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a l’universalisme ne nous a pas detourne — loin de la ! — de 
la sollicitude a accorder a toutes sortes de preoccupations et 
de motivations qui ressortissent plutot a une certaine logique 
interne religieuse de societes et de civilisations typiquement 
musulmanes. Le systeme de la preuve, lorsqu’il fonctionne 
normalement, suit une trajectoire universelle ; mais lorsqu’il 
se bloque, il subit le contrecoup de tout un ensemble de handicaps 
et d’empechements inherents a un ordre social et a un systeme 
juridique, unis tous deux dans une etroite dependance de cause 
a effet. 

Ceci devrait nous inciter a plus de circonspection et de mode¬ 
ration dans nos jugements, a defaut de quoi ils ne seraient 
que de peu de valeur. Ainsi, pourrait-on resister a la tentation 
qui nous ferait juger le juridisme musulman de plus ou moins 
logique, ou ses motivations, sa methodologie et sa finalite 
de plus ou moins rationnelles. 

Certes, il faut tenir compte de ce souci constant et louable 
en soi qu’ont les musulmans contemporains de se situer toujours 
par rapport a l’Autre, en Toccurrence l’Occidental, europeen 
ou americain, et a aspirer a prendre la place qui devrait leur 
revenir sur le plan de l’universalisme, du moins dans son aspect 
le plus developpe. Mais le danger qui guette constamment ce 
chercheur musulman, du point de vue psycho-socio-culturel, 
est reel et non negligeable. Il est d’autant plus important que 
ce souci se double d’un sentiment d’inferiorite vis-a-vis de 
cultures plus developpees que la sienne qu’il vit presentement, 
et d’un complexe de culpabilite a l’egard de celle qu’il avait 
connue dans le passe, complexe accompagne d’une volonte 
deliberee de la negliger, voire de la condamner dans ses fonde- 
ments essentiels, sans lesquels elle n’aurait pas pu survivre, 
ni evoluer dans un cadre harmonieux, solide et enrichissant. 

La necessite de reformer telle ou telle piece du systeme juri¬ 
dique, imposee soit par un constat d’echec dans Tapplication, 
soit par un dephasage flagrant entre Thistorique et le doctrinal, 
peut aller de pair avec une autre necessite non moins evidente, 
celle de revaloriser ce systeme en l’etudiant, davantage encore, 
dans sa dynamique et son souci, plus que millenaire, de repondre 
a des besoins a l’echelle d’une grande civilisation. Ceci est non 
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seulement valable pour le fiqh et sa methodologie juridique, 
mais egalement pour toutes les autres branches du savoir 
islamique. 

Cependant, l’historien — des idees s’entend —, lorsqu’il se 
fait resolument conservateur, ne risque-t-il pas de freiner une 
evolution, aussi inevitable qu’indispensable, et de retarder 
une societe, lancee dans sa course effrenee dans le sens de 
THistoire ? Si c’etait vrai, ce ne serait pas si mauvais, lorsqu’on 
pense a la valeur toute relative de tout apport de civilisation 
et a son caractere specifique, sans parler de toute sorte de 
difficultes techniques et pratiques que suscite toute transplan¬ 
tation dans le sol d’une civilisation etrangere. 

Abdel Magid Turki 
(Paris) 



SURNATUREL 

PRODIGES PROPHETIQUES 
ET INCUBATION DANS LA YILLE 
DE L’ENVOYE D’ALLAH 


La litterature musulmane a consacre de nombreux ouvrages 
aux Hasais ar-rasul (privileges et prerogatives du Prophete), 
et aux Amarat ou Dala'il an-nubuwwa (indices de la prophetie). 
Les plus celebres de ces traites sont dus a deux auteurs safi'ites 
du xi e siecle : le doctrinaire et politicien al-Mawardl (m. 450/ 
1058), et le Traditionniste Abu Bakr al-Bayhaql (m. 458/1066). 
Les auteurs posterieurs se plurent a reprendre les ouvrages 
«classiques», en y rajoutant des narrations merveilleuses, 
bien au gout des masses populaires de V Islam de basse epoque. 
C’est a une de ces oeuvres tardives que nous nous attachons 
dans le present article. 

Originaire d’Egypte, oil il naquit en 844/1440, Abu 1-Hasan 
'All as-Samhudl y acquit une formation safi'ite et mystique, 
sous la conduite de son pere qui etait cadi. Etabli a Medine 
en 873/1468, il en devint une eminente autorite theologique, 
juridique et historique. On lui attribue la formation d’une 
generation de docteurs des villes saintes de l’Arabie. Une notable 
partie de ses ecrits furent brules lors de Tincendie qui ravagea 
Medine en 886/1481. 

As-Samhudl mourut en 911/1505, la meme annee qu’as-Suyutl, 
lui aussi safi'ite egyptien, et le plus illustre polygraphe que les 
lettres arabes aient connu. 
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Le Wafa 1 2 3 4 5 al-Wafa bi-ahbar dar al-Muslafa ( x ), vaste mono¬ 
graphic sur Medine, depuis les temps preislamiques jusqu’au 
xv e siecle, est un abrege d’une oeuvre encore plus monumentale, 
le Wafa , detruite par le feu. 

L’ouvrage semble avoir ete ecrit a l’instigation du sultan 
Qa’itbay, maitre de l’Egypte et de la Syrie, de 1468 a 1495. 
Tres forte personnalite, et le plus prestigieux des Mamluks 
Burgites, Qa’itbay se considera comme le premier des princes 
musulmans de son temps. Apres un siecle et demi d’interruption, 
il remit en honneur la tradition qui voulait que les maitres 
de l’figypte se rendissent en pelerinage solennel au Higaz, 
et y jouassent le role de protecteurs des Lieux Saints. Samhud! 
l’accueillit en 884/1479, et lui dedia le Wafa\ dans lequel il 
signale les nombreuses aumones et les liberalites du sultan a 
l’endroit des hommes de religion et des sanctuaires de l’lslam ( 2 ). 


Les travaux d’E. Doutte ( 3 ), d’E. Westermarck ( 4 ), de 
J. Ghelhod ( 5 ), de J. Henninger( 6 ) et surtout de T. Fahd( 7 ), 
ont montre combien etaient grandes, dans la mentalite musul- 
mane, les survivances du paganisme arabe ou des pratiques 
qui avaient eu cours dans les contrees qui allaient constituer 
le domaine de V Islam. Magie et religion, toutes deux centrees 
sur le surnaturel, ont coexiste dans l’univers mental des Arabes, 
avant comme apres Tapparition de TIslam. Tant la Revelation ( 8 ) 


(1) fid. M. Muhyl d-dln 'Abd al-FIamld, 4 vol. } Le Caire, 1373-4/1954-5 = Waf. 

(2) Waf., pp. 1, 636-47, 710 sq. 

(3) Magie et religion dans VAfrique du Nord , Alger, 1909 = Magie. 

(4) Survivances paiennes dans la civilisation mahom&lane , trad, fse, Paris, 1935. 

(5) Le sacrifice chez les Arabes , Paris, 1955 ; R.H.R. , 1955, pp. 66-86 ; Les struc¬ 
tures du sacri chez les Arabes , Paris, 1965. Sa th&se fondamentale est que 1’IslAm 
« ram^ne toutes les forces occultes infra ou extra-terrestres A Dieu ». 

(6) Voir surtout ses contributions a la revue Anthropos (Fribourg). 

(7) La divination arabe , Leyde, 1966 = Divination. 

(8) C., 57IXX , 59/57 sq. ; 58/XXVI, 33/34 sq. ; 63/XLIU , 48/49 ; 81/XXVIII , 
48 ; 86/X , 77/76 sq.; 89/VII , 106/109 sq. ; 93/11 , 96/102 (magie licite de Salomon ; 
sorcellerie illicite des demons, et des deux anges dAchus : H&rtit et M&rut). Les 
r6f6rences renvoient A la traduction de R. Blachere, Paris, 1949, 1951. 
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que la Tradition ( x ), ont fait une large place au sihr ( 1 2 ), reconnu 
comme une realite (haqiqa) et un dogme. La place de la divi¬ 
nation fut, elJe aussi, considerable. Reprenant une formule 
de T. Fahd, nous dirons que « la divination arabe est la souche, 
ou du moins, le premier echelon de la prophetie. Nulle discon¬ 
tinuity ne rompt ces deux concepts complementaires dont le 
second apparalt comme l’epanouissement du premier »( 3 ). 
Les biographes de l’Apotre sont unanimes a declarer que celui-ci 
avait recours aux sorts (aqra'a/qur'a) pour l’attribution des 
parts (sahm : terme qui connote la fleche, le sort, la part) de 
butin, ou pour le choix de celle parmi ses epouses qui l’accom- 
pagnerait lors de ses deplacements et expeditions. 

De la longue enumeration de faits prodigieux relates par 
as-Samhudl dans son Wafa , il est aise de degager des pheno- 
menes portant l’empreinte des survivances paiennes et orien¬ 
tates. 

II etait de tradition, chez les Arabes de la Gentilite, de conjurer 
les malefices, et surtout les epidemies, par dix braiements 
d’ane successifs (ta'sir) ( 4 ). Telle etait la coutume chaque fois 
que Ton penetrait dans Medine. En effet, le climat humide 
qui avait valu a l’oasis sa fertility, etait egalement a la source 
du « mal de Medine » ( 5 ). L’ancienne croyance arabe dans les 
vertus du braiement d’&ne, pour ecarter le demon, s’est main- 
tenue dans le monde musulman ( 6 ) ; tant est grande la conviction 
— etayee par un hadit — que l’ane brait quand il apergoit un 
demon. Autre croyance paienne : celle de la metamorphose 
du genie malfaisant en animal. Le Gul (La Goule), demon 
redoutable, souvent feminin, craignait par-dessus tout d’etre 
interpelle par une formule magique. L’invocation coranique 


(1) Voir Wensinck, Concordances el Indices de la Tradition Musulmane } t. II, 
pp. 434-5. 

(2) Voir E(ncycloptdie de V)I(slam), IV, pp. 425-35 (Macdonald). 

(3) Divination, p. 521. Voir Egalement p. 63 : « La divination sans interm6diaire 
n’est autre, au terme de son Evolution, que la prophetie ». 

(4) Waf ., pp. 59, 1223. L’auteur cite un po6me qui attribue cette croyance 
magique k «la religion des Juifs ». 

(5) Probablement ce m£me paludisme qui devait emporter Muhammad en 632. 

(6) Gf. Magie , pp. 63, 353-4 ; Divination , pp. 446, 500 ; E.I. , n(ouvelle) 6(dition), 
III, p. 406 (J. Ruska). 
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conjurait ses mefaits( 1 ). Samhudi relate que le Gul volait et 
endommageait les fruits recoltes par un Musulman. Celui-ci 
s’en ouvrit au Prophete, qui lui conseilla d’invoquer le Seigneur 
et Son Envoye, afm de domestiquer le genie. Ce qu’il fit avec 
succes ( 2 ). 

Les phenomenes cosmiques rattaches a la lumiere, aux 
tenebres, et au Soleil, ont egalement leur place dans le Waf&\ 
Lorsque Muhammad quitta la Mekke, l’obscurite s’abattit sur 
la ville, au point qu’on ne pouvait rien distinguer. Lorsqu’il 
parvint a Medine, celle-ci fut inondee d’une lumiere intense et 
exceptionnelle ( 3 ). Le jour oil Ibrahim, le fils de l’Apotre, 
mourut, le soleil s’eclipsa ( 4 ). On relate qu’un jour l’Envoye 
regut la Revelation, la tete posee sur les genoux de 'All. Le 
soleil se coucha sans que 'All ait eu le temps d’accomplir la 
priere de l’apres-midi Casr). Muhammad adressa alors une 
invocation au Seigneur, et l’astre parut a nouveau dans le 
firmament, pour permettre au futur calife de remplir son devoir 
rituel ( 5 ). A la mort du Maitre, Medine fut enveloppee dans les 
tenebres ( 6 ). Plus tard, le calife Mu'awiya voulut transferer 
a Damas, sa capitale, la chaire du Prophete, laquelle n’avait 
jamais quitte la mosquee de Medine. Alors le soleil s’eclipsa, 
les tenebres envahirent la ville, les etoiles apparurent en plein 
jour, et une forte bourrasque se dechaina. Ce qui contraignit 
TUmayyade a renoncer a son sacrilege projet ( 7 ). 

Le dechainement brutal des elements de la nature, a titre 
de purification, est une constante de la pensee semitique. Aussi 
Samhudi voit-il dans le tremblement de terre et fincendie 
qui frapperent Medine en 654/1256, une admonestation divine, 
une double condamnation des ornements superflus affectant 
la Mosquee sainte, et de l’emprise des « heretiques » sur la ville 
de l’Envoye d’Allah( 8 ). II rappelle, a Toccasion, qu’en cette 

(1) Cf. E.I., n.e., II, pp. 1103-4 (Macdonald/Pellat). 

(2) Waf., p. 957. 

(3) Ibid., p. 263. 

(4) Ibid., p. 310. 

(5) Ibid., pp. 822-3. 

(6) Ibid., p. 263. 

(7) Ibid., pp. 398-400. 

(8) Ibid., pp. 142, 151, 598 sq. L’auteur se montre d’une rigueur extrdme A 
l’6gard des «h6r6tiques». II semble approuver rinitiative du sultan mamltik 
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meme annee 1256, le Tigre deborda a Bagdad, en guise diver¬ 
tissement celeste. Vain signal, puisque deux ans plus tard on 
assiste a l’entree des Mongols dans la capitale imperiale, avec 
tous les malheurs qui s’ensuivirent. 

Lors du second incendie de Medine, en 886/1481, des pluies 
diluviennes s’abattirent egalement sur la Mekke. L’auteur 
mentionne des manifestations surnaturelles ( x ), marques de 
Intervention divine, et voit dans l’ensemble de ces evenements 
une reprimande adressee par Allah et Son Messager, a la Commu- 
naute, pour les entorses aux prescriptions de la Religion, qu’elle 
avait tolerees ( 2 ). Ainsi, ajoute Samhudi, fut purifie le sanctuaire 
de l’Apotre ( 3 ). 

Autre theme antique : celui des vertus magiques de l’anneau- 
talisman. Apres la mort du Prophete, son anneau (halam) 
etait echu a ses successeurs. Comme l’anneau de Salomon ( 4 ), 
le sceau de Muhammad etait dote d’une part de surnaturel 
(sirr). Juste au milieu de son califat, 'Utman fit tomber fanneau 
dans le puits de Arts ( 5 ), et ne le retrouva plus. Ce fut le depart 

Gaqmaq (1439-53) qui ota aux Si'ites le droit de proc6der a leurs ceremonies 
funebres dans la mosquee de Medine (p. 533). Plus loin, il signale rapparition mira- 
culeuse, sur les murs de la mosquee apr6s l’incendie, descriptions poetiques 
affirmant que le feu etait venu purifier les lieux souilies par les S&ri&ites, lesquels 
s’etaient permis d’y insulter la memoire des Gompagnons du Prophete. Samhudi 
rappelle qu’A l’epoque de l’incendie, la ville et le sanctuaire etaient sous la tutelle 
des Sfites (p. 600). 

(1) Vol de grands oiseaux blancs autour du feu, comme pour l’empdcher de se 
propager; rdves premonitoires; d6me de la Mosquee preserve bien que construit 
avec un materiau particulierement inflammable ; tombeaux de l’Envoye et de ses 
plus proches Gompagnons proteges... 

(2) II cite, k ce propos, C., 74IXVII, 61/59 : *...Nous n’envoyons les signes que 
pour effrayer » et 82JXXXIX , 18/16 : « ...Par cela, AllAh fait peur k Ses serviteurs®. 
* O Mes serviteurs ! soyez pieux envers Moi! » 

(3) Waf., pp. 633 sq. 

(4) Samhfldl, lui-m^me, etablit un paralieie avec Salomon. On sait que pour 
1’IslAm (cf. C., 61/XXXVIII, 35/36 sq.; 67/XXI , 81-2; 69{XXVII , 15 sq.; 87\ 
XXXIV , 11/12 sq.; P3///, 96/102), Salomon est, par excellence, le prophete- 
magicien. All&h le gratifia d’un exceptionnel pouvoir esoterique, qui le rendait 
maltre des hommes, des animaux et des esprits. 

(5) Salomon avait perdu son anneau-talisman dans la mer, en ch&timent de son 
retour provisoire a l’idol&trie. Gette privation de l’anneau magique entralna celle 
du royaume. Ensuite le Seigneur lui pardonna, et lui restitua l’anneau et le trdne. 
Voir E.I., IV, pp. 557-8 (J. Walker); M. Gaudefroy-Demombynes, Mahomet , Paris, 
1969, pp. 372-5. 
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du Grand Schisme qui devait affecter le proto-Islam, et entrainer, 
a jamais, la rupture de Tunite communautaire ( 1 ). 

Apres la Bible ( 2 ), le Coran porte temoignage de l’ambivalence 
entre vents et messagers divins ( 3 ). Samhudi nous rapporte 
un evenement ressortissant a la divination meteorologique. 
Au retour du raid contre les Banu Mustaliq, Muhammad fut 
prevenu, par un vent violent, de la mort a Medine d’un important 
chef des «Politiques/Hypocrites» (al-mundfiqun), denomme 
Rifa'a b. Zayd b. at-Tabut. Le vent ne cessa de souffler, nous 
dit hauteur, qu’apres Tenterrement de « Tennemi d’Allah » ( 4 ). 

Lors de la bataille de la Tranchee, le Maitre adressa une invo¬ 
cation au Seigneur, pour obtenir Son soutien. L’archange 
Gabriel vint annoncer aux Fideles qu’Allah enverrait un vent 
violent contre « les Factions » ( 5 ). 

La Sira nous rapporte que l’Apotre avait coutume de tirer 
presage des noms des regions et des tribus qu’il parcourait ( 6 ). 
Samhudi nous cite de frequents exemples de noms de bon 
augure donnes, par l’Apotre, a des lieux defavorises dans leur 
appellation, dans la ligne des omens onomatomantiques qui 
avaient cours chez les anciens Arabes ( 7 ). Un jour, se trouvant 
a la croisee de chemins conduisant a Haybar, Muhammad 
ecarta tous ceux dont le nom pouvait apparaitre de mauvais 
augure pour Tissue de son entreprise ( 8 ). 

D’ailleurs, aux yeux de TEnvoye d’Allah comme de tous les 
Arabes, un territoire pouvait etre de caraetere faste ou nefaste. 
Nous verrons, plus loin, que Medine etait une « terre choisie ». 
Le Maitre avait coutume de dire a ses Compagnons : « Le mont 
Uhud aime les Fideles et leur Apotre » ( 9 ). Commentant cette 
affirmation. Samhudi tient, en substance, le raisonnement 


(1) Waf., pp. 944 sq. 

(2) Psaumes, GIV/4a : « Des vents, il fait ses messagers ». 

(3) C., 68/XXV, 50/48 ; 69/XXVII, 64/63 ; 76jXXX, 45/46 ; 1051XXXIII, 9. 

(4) Waf., pp. 1322-3. 

(5) Ibid., pp. 832-3. Probable allusion a C., lOSjXXXIII, 9. 

(6) Sur le fa'l, voir Fahd, Divination, pp. 450 sq., E.I., n.e., II, pp. 777-9. 

(7) Waf., pp. 982-3, 1158-9, 1202. 

(8) Ibid., p. 1304. 

(9) Ibid., pp. 925 sq., 1270. 



SURNATUREL ET PRODIGES PROPHMtIQUES A MEDINE 


99 


suivant : de meme que le Seigneur a distingue, parmi les habi¬ 
tants de Medine, les Croyants des «Politiques/Hypocrites» 
abhorres, II a etabli, dans la region medinoise, des lieux fastes 
et d’autres nefastes. Le mont Uhud fait partie des premiers ; 
le mont 'Ayr des seconds. C’est a 'Ayr que s’etablirent les 
Munafiqun , lorsqu’ils rompirent avec l’Envoye d’All&h ( 1 ). 
Ibn M&ga rapporte un hadit selon lequel « Uhud se dresse sur 
un bassin (dont la source se trouve) au Paradis ; et 'Ayr se 
dresse sur un bassin (prenant source) dans la Gehenne » ( 2 ). 

Une autre Tradition fait dire a Muhammad que quatre 
cours d’eau ( 3 ) prennent source au Paradis ( 4 ). 

Le caractere magique de la lapidation, rite d’expulsion des 
esprits malfaisants, transparait dans maints episodes de la 
vie du Prophete de ITsl&m. Alors que ses adversaires condam- 
naient son seuil, pour lui interdire de quitter la Mekke, 
Muhammad langa, dans leur direction, une poignee de poussiere. 
Les Mekkois perdirent, momentanement, leurs sens, et ne s’aper- 
gurent point que leur turbulent contribule quittait sa demeure 
pour aller rejoindre Abu Bakr, avec lequel il partit pour 
Medine ( 5 ). Au cours du siege des fortins de Haybar, l’Apotre 
jeta une poignee de cailloux sur un bastion ennemi. Celui-ci 
trembla sur ses fondations, puis disparut, englouti par la 
terre ( 6 ). 

C’est un credo musulman, atteste par le Livre ( 7 ) et par la 
Sira ( 8 ) que, tout comme parmi les humains, il existe des ginn 
musulmans et des ginn infideles ( 9 ). Samhud! signale qu’une 


(1) Ibid., p. 929. 

(2) Ibid., p. 1270. 

(3) Le Nil, l’Euphrate, et deux petits fleuves de Cilicie : le Saros (Sayhan) et le 
Pyrame (Crayhdn). Signalons qu’en modiflant la voyelle longue, nous obtenons 
l’laxarte (Sayhun) et l’Oxus (Gayhun). 

(4) Ibid., p. 927. 

(5) Ibid., p. 238. 

(6) Ibid., p. 1245. 

(7) C ., 64ILXXII, 1 sq. ; 89IVII, 178/179; 90IXLVI, 28/29 sq. ; 91/VI, 128, 
130. 

(8) Une donn6e traditionnelle afflrme qu’une troupe de ginn entendit la R6v6- 
lation de la bouche de l’Apdtre, et embrassa la Religion de V6rit6. On situe, g6n6ra- 
lement, cette conversion en 620, lors du retour de Muhammad k la Mekke, apr6s 
l’6chec de sa tentative de rallier les Taqtt de T&’if* 

(9) Voir E.I., n.e., II, pp. 560-1 (Macdonald/Masse). 
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communaute appartenant aux premiers, habitait une montagne 
fertile et accueillante, tandis que sur le versant oppose de 
la meme vallee, se trouvait une montagne desolee et morbide 
qui abritait une communaute de ginn impies, lesquels livraient 
bataille aux premiers ( 1 ). Confirmation supplemental de 
l’existence, sur terre, de lieux fastes et de lieux nefastes, et 
d’une concordance entre le lieu et ceux qui l’habitent. 

Le chef des ginn infideles, Satan/Iblis, ne cesse de jouer, cum 
permissu Dei , un role suborneur et malefique. La nuit qui 
preceda le depart secret de Muhammad pour Medine, Iblis 
apparut aux notables mekkois, sous l’apparence d’un chef du 
Nagd. II participa a leurs deliberations visant a se debarrasser 
du predicateur de la religion nouvelle et leur conseilla de le 
faire tuer par un groupe de cinq hommes appartenant a cinq 
clans differents, afin de repartir la responsabilite de l’assassinat, 
et d’empecher les Hasimites d’en tirer vengeance ( 2 ). 

Au cours de la bataille de Uhud, Iblis cria, au milieu des 
rangs musulmans, que Muhammad avait ete tue. II sema, de 
la sorte, la panique parmi les Croyants, et precipita la victoire 
des Mekkois ( 3 ). 

La tradition biographique, et l’hagiographie musulmane sont 
riches d’emprunts aux mythologies de l’Orient ancien. On y 
trouve de nombreuses narrations concernant la creation mira- 
culeuse de l’Envoye d’Allah. Ainsi, Samhudi nous rapporte 
que le Maitre fut petri a partir d’une poignee du limon de 
Medine, melee de nectar, et trempee dans les fleuves du Jardin 
Celeste ( 4 ). D’ailleurs, prophetes et saints hommes (awliya) 
ont ete congus a partir de la seule portion de la Terre, que 
n’a pas foulee Iblis de ses pieds ( 5 ). 

Aux objets inanimes, Allah a octroye la capacite d’eprouver 
des sensations ( 6 ). On lit dans la Revelation : « ... en verite 
parmi les pierres, il en est certes d’oii jaillissent des ruisseaux, 


(1) Waf., pp. 1257-8. 

(2) Ibid., pp. 236 sq. 

(3) Ibid., pp. 288, 291, 1271. 

(4) Ibid., pp. 32, 38. 

(5) Ibid., p. 73. 

(6) Ibid., p. 20. 
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il en est certes qui se fendent et d’oii sort de l’eau, il en est 
certes qui devalent par crainte d’A114h»( 1 ). 

Nous comprenons, partant, que la nature n’ait laisse de 
faire montre de sa deference, de sa veneration, a l’endroit du 
Prophete. Les palmiers chantant ses louanges ( 2 ) ; les pierres 
lui adressent leurs salutations ( 3 ). 

Dans les premiers temps de son sejour a Medine, le Maltre 
avait pris coutume de s’appuyer sur un tronc de palmier (gid e J, 
lorsqu’il pronongait ses sermons aux Fideles. Ensuite, il se fit 
construire une estrade sur laquelle il se tenait pour s’adresser 
a son entourage. Le tronc, abandonne, manifesta sa tristesse, en 
poussant de profonds soupirs. Muhammad, afm de le calmer 
et le reconforter, le serra contre lui ; et le bois se tut ( 4 5 ). 

Au cours d’un de ses deplacements, l’Apotre s’assoupit 
au-dessus de sa chamelle. Un arbre ( 6 ) se separa en deux, afin de 
permettre a la monture de poursuivre son chemin, sans que le 
Maltre en souffrlt. Cet arbre, nous rapporte Samhudi, vecut 
plusieurs siecles ( 6 ). 

Cette affection de la nature pour Muhammad, semble un 
pale reflet de celle que porta Allah a Son Messager. 

On relate qu’Adam apergut la formule islamique : « Nulle 
divinite hormis Allah ! Muhammad est l’Envoye d’Allah», 
inscrite sur le Trone Celeste. Grace a l’invocation de Muhammad, 
«la creature la plus aimee par le Createur », il obtint du Tres- 
Haut le pardon de son peche ( 7 ). 

On a deja cite le miracle de la sortie de Muhammad de la 
Mekke, sans etre apergu par ceux qui complotaient son assassi- 
nat. Sur la route de Medine, une toile d’araignee fut tissee, a 
l’entree de la grotte ou il se dissimulait, de maniere a ecarter 
les soupgons des poursuivants mekkois ( 8 ). 


(1) C. f 93{II, 69/74. Verset cit6 par l’auteur, A la page 928, pour stayer son 
propos. 

(2) Waf., p. 73. Cf. p. 1369. 

(3) Ibid., p. 928. 

(4) Ibid., pp. 388 sq. 

(5) Min Sagar as-sidr. S’agit-il d’un buisson de lotus ? 

(6) Ibid., pp. 1035-6. 

(7) Ibid., pp. 1371-2. A la page 1375, Samhtid! cite un hadit qui fait dire au 
Seigneur : «N’eflt-6t6 Muhammad, Je n’aurais certes pas cr66 Adam !». 

(8) Ibid., p. 239. 
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Gabriel informa le Prophete que quiconque adressera son 
salut et sa benediction au Maitre de Medine, beneficiera du 
salut et de la benediction celestes ( 1 ). 

Allah foudroya deux polytheistes qui voulaient attenter a 
la vie de TEnvoye ( 2 ). 

Sa'd b. Mu'&d avait ete grievement blesse a la bataille de 
la Tranchee. Allah retint le sang qui s’epanchait de sa blessure, 
et lui accorda un supplement de vie, a fin de lui permettre 
d’emettre son implacable sentence, condamnant a mort les 
Juifs du clan de Qurayza, soupgonnes d’avoir trahi Muham¬ 
mad ( 3 ). 

La chamelle du Prophete etait «guidee » (nuxmnva) par la 
puissance divine. Aussi, lorsque celui-ci parvint a Medine, 
en 622, il laissa Hotter les renes de T animal, et declara a tous ceux 
qui s’empressaient autour de lui, lui proposant Thospitalite : 
« Laissez aller cette monture, car elle a regu l’ordre divin ! ». 
Muhammad s’etablit a l’endroit meme ou la bete finit par 
s’arreter et poser genoux ( 4 ). 

Autre temoignage de Taffection divine pour le Maitre : les 
interventions personnelles de l’archange Gabriel. Parallelement 
a son role de transmetteur de la Parole divine, l’archange devint, 
en quelque sorte, l’ami-protecteur de Muhammad. C’est lui qui 
prit la tete des Croyants, lorsque fut inauguree la premiere 
mosquee musulmane, celle de Quba* ( 5 6 ). Au cours de la bataille 
de Uhud, Gabriel et Michel, tout de blanc vetus, se placerent 
de part et d’autre du Prophete, et le defendirent farouchement (°). 
On sait que Uhud se termina par la defaite des Musulmans. 
Gabriel vint, a Tissue des combats, annoncer a TEnvoye que son 
oncle Hamza, le plus illustre des martyrs de cette bataille, 
avait ete proclame, dans les sept cieux, « Lion d’Allah et de Son 

(1) Ibid., pp. 851-2. 

(2) Ibid., p. 1220. 

(3) Ibid., p. 915. 

(4) Ibid., pp. 243, 256-62, 479. A la page 261, Samhudl rapporte, d’apres l’im&m 
MAlik, qu’au moment ou la chamelle s’immobilisa et s’agenouilla, le Prophete 
ressentit des transes pareilles A celles qui le saisissaient quand il recevait le Verbe 
divin. 

(5) Ibid., pp. 251-3, 797, 804, 806. 

(6) Ibid., p. 289. 
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Apotre » ( x ). Le jour meme ou Muhammad rentra de l’expedition 
de la Tranchee, Gabriel se presenta a lui, sur un cheval cuirasse 
et couvert de poussiere ( 2 ), pour lui intimer l’ordre de reprendre 
les armes et d’aller livrer bataille aux Juifs du clan de 
Qurayza ( 3 ). 

En l’an 8/630, les Juifs medinois ayant echoue dans leurs 
multiples tentatives d’ensorceler le prophete arabe, eurent 
recours aux services d’un sorcier repute pour son adresse ( 4 ), 
en vue de jeter un sort sur Muhammad. Celui-ci resta, assez 
longtemps, sous l’effet de ce charme ( 6 ). Selon une version de 
cette entreprise, le Maltre pergut le sortilege, et parvint a s’en 
debarrasser. Selon une autre, Gabriel et Michel vinrent Ten 
informer, de la part d’Allah ( 6 ). Les details de cette tentative 
d’ensorceler le Prophete de l’lslam, sont fort instructifs. On y 
trouve une accumulation d’elements charges d’un grand poten- 
tiel magique, en une sorte de synthese de tous les apports de 
l’Orient ancien, aux modi procedendi du surnaturel : peigne, 
cheveux, noeuds, crachat, puits, nappe d’eau stagnante, femmes 
et mecreants experts en sortileges, vertus de l’incantation 
coranique pour expulser les esprits malfaisants ... Le sorcier 
pergut trois ( 7 ) dinar pour prix de son forfait. II eut recours 
a un peigne, et dissimula des peignures sous la pierre qui, 
jetee au fond du puits de Darwan, y servait de point d’appui 
(ra'ufa). L’eau de ce puits prit l’apparence d’une nappe croupis- 
sante de henne macere ; et les palmiers qui l’entouraient, 
offrirent l’aspect de tetes demoniaques. Selon une autre version, 
le sorcier noua des cheveux, et en forma dix noeuds. II souffla 
et cracha dessus, les enveloppa dans une spathe de palmier 


ll) Ibid., p. 935. 

(2) Signe de la participation de l’archange A l’afTrontement. 

(3) Ibid., pp. 305 sq., 581. 

(4) Nombreuses variantes concernant la personnalitA du jeteur de sortilege : 
Lubayd b. al-A*sam, alli6 des Banu Zurayq ?, A‘sam as-Sahul! ?, un Juif mAdinois 
dont le nom n’est pas mentionnA ?, les sceurs de Lubayd, qui Ataient encore plus 
expertes que leur frAre ? 

(5) Quelques jours ? quarante jours ? un an entier ? 

(6) Ibid., pp. 316, 1136-8. 

(7) Les nombres 3 et 7 interviennent, tr&s frAquemment, dans les pratiques 
magiques. Nous en citerons d’autres exemples, Faut-il rapprocher les 3 dtndr de 
Lubayd des 30 deniers de Judas ? 
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m&le ( 1 ), avant de les dissimuler au fond du puits, comme 
indique plus haut. Prevenu, le Prophete recita les versets des 
sourates « L’Aurore » (al-Falaq) et « Les Hommes » (an-Nas) ( 2 ). 
Et, a la recitation de chacun des versets, un nceud se denoua ; 
ce qui permit a Muhammad d’echapper au sortilege ( 3 ). 

C’est, toutefois, dans la relation des prodiges accomplis 
par l’Envoye d’Allah, de son vivant ou apres sa mort, que 
Samhudl se montre le plus prolixe. Ces prodiges sont partie 
integrante des dal&'il an-nubuwwa ; et 1’auteur ne cesse de 
s’exclamer sur le temoignage eclatant qu’ils offrent de l’eminente 
qualite prophetique du Maitre medinois. On y constate, egale- 
ment, une connexion avec la baraka, effluve sacre, force bene- 
fique, dont la place est considerable dans l’univers mental des 
Musulmans ( 4 ). 

Dans la masse de ces prodiges accomplis du vivant de l’Envoye, 
se retrouvent un certain nombre de symboles et de themes 
« classiques » de la divination et de la magie : 

Symbole de la lumiere: 

En une nuit obscure, Muhammad offre a des Compagnons 
un baton (variante : un rameau d’olivier 'urgun). Ce baton 
miraculeux eclaire leur chemin( 5 ). 

Lors du creusement de la fameuse tranchee qui devait donner 
son nom a la guerre menee contre «les Factions », Muhammad 
assene trois coups de pioche, a une roche particulierement 
resistante. A chacun de ces coups, jaillit une lueur miraculeuse 


(1) Les termes utilises : fi gaff lal* dakar , peuvent aussi bien £tre rendus : « dans 
un morceau de prepuce ». 

(2) C., 47ICXIII et 48/CXIV. II s’agit des deux dernteres sourates de la Vulgate. 
La premiere convie k se r6fugier « aupr^s du Seigneur de l’Aube (...) contre le mal de 
celles qui soufTlent sur les noeuds ». La seconde est un appel k se r6fugier «aupres 
du Seigneur des Hommes (...) contre le mal du Tentateur furtif». 

(3) Macdonald signale que les MuUazilites se refusaient k admettre que Muham¬ 
mad ait pu £tre ensorcel6, alors qu’il b6n6ficiait, en quality de prophete, de la 
protection divine ( E.I ., IV, p. 428b). 

(4) «Nul homme n’a poss6d6 plus de baraka que le prophete Mohammad » a 
6crit Westermarck ( Survivances , p. 112). « Muhammad, personnifleation par excel¬ 
lence de la baraka », 6nonce Chelhod (in R.H,Ft., 1955, p. 82). 

(5) Waf. } p. 877. 
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qui fait apparaftre distinctement, aux yeux du Maftre, les 
villes et les campagnes du royaume himyarite (Yemen), et des 
empires de «Chosroes» et de «Cesar». All&h annongait, de 
la sorte, les futures « conquetes des pays » (futuhal) ( 1 ). 

Theme de Veau: 

Muhammad fiche trois fois son bftton, en un lieu aride. Trois 
sources en jaillissent ( 2 ). 

En periode de grande secheresse, le Prophete invoque le 
Seigneur, du haut de sa chaire. Une pluie abondante tombe 
et sauve les Croyants de la disette ( 3 ). 

La vegetation pousse en un lieu ou l’Apotre avait fait ses 
ablutions ( 4 ). 

Theme de la multiplication des aliments: 

Des Compagnons relatent comment l’Envoye d’AMh parvint 
a les rassasier, au moyen d’une simple bouchee, ou d’une petite 
poignee de dattes. Ils mangent jusqu’a satiete, sans que la 
nourriture ne diminue pour autant ( 5 ). 

En route pour Medine, Muhammad s’arrete aupres de Umm 
Ma'bad, et lui demande a boire du lait. La pauvre femme ne 
possede qu’une brebis aux flancs decharnes et ne sait que 
faire. Le Prophete gonfle de lait le pis de la bete, se desaltere, 
donne a boire a Abu Bakr et a Umm Ma'bad, et en laisse pour 
le mari de cette derniere ( 6 ). 

On peut rattacher a ce theme la multiplication par le Prophete 
de la recolte de Salm&n le Perse, permettant a celui-ci de racheter 
sa liberte a son mattre juif ( 7 ). 


(1) Ibid., pp. 1207-8. Peut-on rapprocher ce prodige « classique » de la tradition 
biographique de la Pentecdte et du don des langues ? Cf. A. Noth, Heiliger Krieg und 
Heiliger Kampf in Islam und Christentum, Bonn, 1966, p. 25. 

(2) Waf., p. 1159. Cf. p. 1308. 

(3) Ibid., pp. 697-8, 788-9. Cf. p. 1374. 

(4) Ibid., p. 949. 

(5) Ibid., pp. 456-7, 1126. 

(6) Ibid., pp. 241-2. Sur la symbolique du lait, voir Magie, p. 352 ; Divination , 
pp. 206-7. Le Coran d6crit le lait : «...exquis pour les buveurs...» ( 75fXVI , 68/66). 

(7) Waf., pp. 991-2. Dans la Sira d’Ibn Hi§&m (I, p. 213), la multiplication ne 
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Vertus magiques de la salive de VEnvoye d’Allah (*) : 

Muhammad crache dans des nappes d’eau, et obtient des 
resultats miraculeux : 

a) il en rend douce beau saumatre ( 2 ), 

b) il attribue a cette eau des qualites curatives ( 3 ), 

c) il multiplie le produit des terres irriguees par cette eau ( 4 ). 

'Abdallah b. az-Zubayr fut le premier Musulman a naitre a 
Medine, apres l’Hegire. Lorsqu’il vint au monde, le Prophete 
injecta de sa salive dans la bouche du nouveau-ne, probablement 
en vue de le preserver des malefices des adversaires de l’lslam ( 5 ). 

Rappelons que la baraka se transmet, d’ordinaire, par l’absorp- 
tion de la salive de l’homme qui beneficie de cette force 
mysterieuse et efficiente. 

Theme de la jouvence: 

L’Apotre caressa la tete de 'Ubada b. Sa'd, lorsque celui-ci 
etait jeune gargon. Il mourra octogenaire, sans un cheveu 
blanc ( 6 ). 

Samhudi cite, egalement, un exemple des vertus therapeutiques 
de Tinvocation divine, s’appuyant sur Intercession du Maitre : 
Muhammad fit rendre la vue a un aveugle, en lui indiquant une 
double invocation adressee au Seigneur, et a lui-meme, « l’apotre 
de la misericorde », et sollicitant son intercession aupres du 
Tres-Haut ( 7 ). 


porte pas sur la r6colte de Salmon, mais sur la miraeuleuse transformation d’un 
petit lingot d’or, en 40 onces (uqiyya) de ce m6tal, somme qui avait 6t6 eonvenue 
pour affranchir le Perse du joug de l’esclavage. 

(1) « La salive (...) comme le souffle, reprSsente une sorte de principe vital. De la 
encore l’emploi de la salive pour la transmission de la baraka, au cours des initiations 
mystiques » ( Magie , p. 60). Cf. Divination, p. 302. 

(2) Waf., pp. 947, 951, 952, 982. Cf. p. 1159. 

(3) Ibid., pp. 957, 983, 1225. 

(4) Ibid., pp. 981, 1225. 

(5) Ibid., p. 271. Voir infra, p. 110, n. 2. 

(6) Ibid., p. 952. 

(7) Ibid., pp. 1372-3. 
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Enfin, une des marques de la prophetie est la faculte qu’eut 
Muhammad de predire la Fitna (Grand Schisme) et les malheurs 
qui devaient frapper les siens. 

A son Compagnon 'Amm&r b. Y&sir, il annonce qu’il sera 
tue par «la Faction inique» (al-fi'a al-b&giya). L’homme 
mourra en combattant Mu'&wiya a SifTin, dans les rangs de 
'All ( 1 ). 

A 'All et a ses deux fils, al-Hasan et al-Husayn, le Maitre 
annonce, en pleurant chaudement, que Gabriel l’a averti de 
leur future mort tragique ( 2 ). 

Le meme 'All declarera a un de ses proches, au cours d’un 
entretien, savoir par Muhammad, de science certaine, quelle 
mort l’attendait : frappe a la tete, il verra son sang se repandre 
et inonder sa barbe ( 3 ). Ce qui, effectivement, eut lieu en 
41 / 661 . 

Nous avons deja vu que, comme tous les Arabes, l’Apotre 
avait la ferme conviction que certains territoires etaient fastes, 
et d’autres nefastes. Parmi les «lieux choisis », Medine occupait, 
evidemment, une place de premier rang. Samhudi ne se lasse 
pas de l’indiquer tout au long de son ouvrage ( 4 ). 

Le limon de Medine avait servi pour la creation, miraculeuse, 
de l’Envoye d’Allah. Nous l’avons vu plus haut ( 5 ). La ville 
sainte a ete preservee, par le Seigneur, de Timpiete, de la demence, 
de la peste, et de l’Antechrist ( 6 ). Samhudi rattache l’expulsion 
des tributaires du Higaz, a cette «purification » de la ville 
du Prophete ( 7 ). Les anges veillent, en permanence, sur elle 
et sur la Mekke ( 8 ). Un hadit recense par Muslim, fait dire au 
Maitre : « Tout homme qui nourrit de mauvaises intentions a 
l’endroit des Medinois, Allah le fera fondre dans le Feu de 
la Gehenne, comme du plomb, ou comme fond le sel dans 

(1) Ibid., pp. 330-2. 

(2) Ibid., p. 469. 

(3) Ibid., p. 1335. 

(4) Voir notamment pp. 28-118, 416-25, 888-9, 1336-1417. 

(5) Voir supra, p. 98 et n. 4. 

(6) Waf., pp. 25, 61 sq., 83. 

(7) Ibid., pp. 42, 62. 

(8) Ibid., pp. 61, 64. 
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Teau»( 1 ). La terre de Medine a des vertus therapeutiques ( 2 ). 
Les dattes qu’on y recolte, assurent le salut du corps. En 
consommer sept chaque matin a jeun, et durant sept jours, 
preserve de tous les maux ( 3 ). 

La coutume anteislamique de braire a l’entree de Medine 
visait a ecarter les malefices du « mal » (waba ) qui frappait 
la ville avant la venue de l’Envoye. Les Arabes etablissaient 
un lien direct entre les epidemies et les demons ( 4 ). Un des 
prodiges accomplis par le Maitre — signe evident de sa qualite 
prophetique — fut d’obtenir du Tres-Haut, apres l’avoir 
invoque, que ce « mal » soit transfere en une terre «infidele » ( 5 ). 
On rapporte, egalement, que l’epidemie medinoise fut transmise 
aux Juifs qui habitaient al-Guhfa, sur la route de la Mekke ( 6 ), 
mais qu’une partie du « mal » ne quitta pas Medine ( 7 ). 

La Revelation ne manque pas de souligner que « la Religion, 
aux yeux d’Allah, est 1’Islam » ( 8 ), et que les Fideles constituent 
«la meilleure communaute qu’on ait fait surgir pour les 
Hommes»( 9 ). II etait done normal que la Umma beneficie 
de la faveur divine, et de prerogatives toutes particulieres. 

Gabriel transmit a Muhammad la bonne nouvelle que le 
Seigneur ne lui porterait jamais prejudice a travers la Commu¬ 
naute qu’il avait fondee ( 10 ). 

La sollicitude divine se manifesta le jour de Badr. Sa'd b. Abi 
Waqqas relate que l’Envoye, touche par le pietre etat dans 


(1) Ibid., p. 43. 

(2) Ibid., pp. 67 sq. 

(3) Ibid., pp. 70 sq. 

(4) La racine t.'.n. connote la peste, l’6pid6mie, les filches et piques d6eoeh6es 
par les ginn (ct. Waf., p. 66). Le « mal de M6dine » est incarn6 en une vieille femme 
noire (p. 56), aux cheveux 6bouriff6s (p. 59) et toute nue (p. 60). Description qui 
pourrait, tout aussi bien, s’appliquer a la Goule. 

(5) Ibid,, pp. 55 sq., 844. Le transfert de malediction est une croyance fortement 
ancr6e en Terre d’Isl&m. II y a divergences quant a la localisation du transfert : 
al-Guhfa ? IJumm ? Muhay'a ? La Syrie (as-$am) ? Ge dernier pays connut une 
6pid6mie de peste, dans les ann£es 635-640. 

(6) Ibid., p. 58. 

(7) Ibid., pp. 60-1. 

(8) C., 99IIII, 17/19. 

(9) C., 99}III, 106/110, 

(10) Waf., p. 839. 
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lequel se trouvaient ses compagnons, implora le Seigneur en ces 
termes : « 0 mon Dieu ! ces hommes s’en vont pieds nus et mal 
habilles ; assure-leur montures et vetements ! 0 mon Dieu ! 
ces hommes sont affames ; assure-leur subsistance ! 0 mon Dieu ! 
ces hommes sont dans le besoin ; assure-leur l’aisance ! ». Or, 
ajoute Sa'd, chaque combattant revint a Medine, pourvu d’un 
ou deux chameaux, d’habits, de victuailles, et de richesses 
procurees par la rangon des captifs ( 1 ). 

Un des themes qu’apres le Coran ( 2 ), la tradition biographique 
et l’hagiographie musulmanes ont abondamment developpe, 
est celui de l’intervention des anges du Ciel, en faveur des 
Croyants, au cours des combats qu’ils livraient a leurs adver- 
saires. On est frappe par le laconisme de Samhudi a ce propos, 
alors qu’il se montre prodigue de details, dans la relation d’autres 
faits miraculeux. II se limite a signaler, par de breves allusions, 
que les legions celestes soutinrent les Croyants le jour de Badr ( 3 ) ; 
mais qu’a la melee de Uhud, le Seigneur decida de retirer les 
troupes angeliques, lorsqu’Il constata que l’appat du butin 
avait conduit les guerriers musulmans a desobeir a Muham¬ 
mad ( 4 ). L’affection d’Allah pour Son Apotre et pour la Commu- 
naute, nous apparait, egalement, dans la relation que fait 
Samhud! ( 5 ), du celebre autant qu’obscur episode de la « Mosquee 
de la Nuisance» (masgid ad-dirar), qu’evoque le Livre ( 6 ). 
On situe au retour de l’expedition de Tabuk, en 630, le debut d’un 
schisme religieux qui fut etouffe dans l’oeuf. Selon certaines 
sources, la mosquee «schismatique», edifiee a l’instigation 
d’un ascete medinois, Abu 'Amir b. Sayff, adversaire et rival de 
Muhammad, aurait ete engloutie jusqu’aux profondeurs de la 
septieme terre ! ( 7 ). Puissances chthonienne et abyssale venant 
offrir un saisissant contraste avec les interventions angeliques 
en faveur des bons croyants ! 

(1) Ibid,, p. 844. 

(2) C. y 97IV111, 9, 17; 99 j II I, 119/123 a 121/125; lOSjXXXIII, 9; 1151IX, 
26, 40. 

(3) Waf., p. 1203. 

(4) Ibid,, p. 289. 

(5) Ibid,, p. 818. 

(6) C., 115JIX, 82/81 sq., et notamment 108/107. 

(7) Allusion A C., 115JIX, 110/109 : «...celui qui a fondA son Adifice sur le bord 
d’une berge rongAe qui s’est ablmAe avec lui dans le feu de la GAhenne...» 
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Faut-il mettre aussi au compte de la sollicitude divine, pour 
la Communaute, le fait etrange que rapporte Samhudi, a la 
page 1235 du Wafa 9 ? Sa'd b. 'Ubada, l’illustre Medinois qui 
proposa, a la mort de l’Apdtre, que le pouvoir soit partage 
entre «Auxiliaires » et « Emigres », et se fit le defenseur des 
Medinois contre les prerogatives quraysites, serait mort, en 
Syrie, tue par les ginn ! Notre auteur relate que les Juifs de 
Medine, apres leur rupture avec le prophete arabe, furent 
suspectes d’avoir jete un sort sur la jeune communaute des 
convertis, afin qu’ils n’aient plus de progeniture. La naissance 
de 'Abdallah b. az-Zubayr, vingt mois apres l’Hegire, en mai 
624, vint rassurer le Maitre et ses adeptes ( 1 ). C’est a cette 
occasion que Muhammad injecta de sa salive dans la bouche du 
nouveau-ne ( 2 ) ; manifestement pour lui transmettre la baraka, 
et le preserver des malefices du sort jete par les Juifs. 

Enfin, marque supreme de la sollicitude divine : la felicite et 
la survie promises aux martyrs de la Foi. 

Le Prophete promet a un boiteux qu’en recompense de son 
« martyre dans la Voie d’Allah », il aura une demarche assuree 
dans le Celeste Jardin ( 3 ). 

Les martyrs de Uhud restent intacts dans leurs sepultures : 
de nombreuses annees apres l’inhumation, leur corps ne souffre 
d’aucune atteinte ( 4 ). Bien plus, lorsque des Fideles, passant a 
proximite de leurs tombes, leur adressent de pieuses salutations, 
les martyrs rendent le salut. L’Apotre l’a, lui-meme, predit ( 5 ). 


Une notable partie du surnaturel rapporte par le Wafa 5 
se rattache a la tombe de l’Envoye d’Allah. Cette tombe occupe 
une place eminente dans la vie de Medine ; et sa visite constitue, 
non seulement l’indispensable complement du pelerinage a la 
Ka'ba, mais egalement une source de benediction eternelle ( 6 ). 


(1) Waf., p. 876. 

(2) Voir supra , p. 106 et n. 5. 

(3) Waf., p. 939. 

(4) Ibid., pp. 936 sq. 

(5) Ibid., pp. 932-3. 

(6) Ibid., pp. 1336 sq. A la page 1342, Samhudi cite un hadit, rapporte par 
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Soixante-dix mille anges font choeur autour de la tombe. 
Its battent des ailes, et benissent le Prophete ( 1 ). 

Allah provoque la mort d’un Chretien qui s’appretait a pro- 
faner la Mosquee de Medine, et a souiller la tombe de 
Muhammad ( 2 ). 

La terre avale des hommes qui se disposaient a violer les 
sepultures des deux premiers califes. Abu Bakr et 'Umar b. al- 
Hattab, accolees a celle de PEnvoye ( 3 ). 

En 557/1162, Muhammad apparut en songe a Nur ad-Din, 
le heros de la Contre-Croisade, et le prevint d’une tentative 
de profaner sa tombe, menee par deux hommes blonds, qui 
s’avererent etre des Chretiens deguises en pieux pelerins maghre- 
bins ou andalous ( 4 ). 

Les Chretiens de Rhodes s’etaient rejouis de Pincendie qui 
ravagea Medine en 886/1481. En guise de chatiment, le Seigneur 
leur envoya des tremblements de terre qui durerent plusieurs 
jours, detruisirent une partie de leurs remparts, leur eglise et 
nombre de leurs maisons, et tuerent plusieurs d’entre eux ( 5 ). 

Muhammad est le Sceau de la Prophetie. A sa mort, la Revela¬ 
tion a ete definitivement close. II ne restait plus aux Fideles de 
contact avec le Tres-Haut et Son Apotre qu’a travers les songes. 
Ceux-ci finirent par prendre caractere d’imperieuse injonction 
celeste. D’ou la place considerable occupee, chez les Musulmans, 
par Poniromancie ( 6 ). 


rimAm MAlik, 1A aussi: « Gelui qui se rend en pelerinage a la Mekke, et ne vient pas 
me rendre visite, me fait offense (gafanl) ». 

(1) Ibid., p. 559. 

(2) Ibid., p. 519. 

(3) Ibid., pp. 653-4. 

(4) Ibid., pp. 648 sq. A cette occasion, Samhudl fait l’Aloge d’un libelle redigA 
par al-Asnawl (m. 772/1370), chef des SAfi'ites d’figypte dans la 2 e moitiA du xiv e 
si&cle, et conviant les souverains musulmans A exclure les GhrAtiens des charges 
officielles (cf. M. Perlmann, in B.S.O.A.S., 1942, pp. 843-61). La polAmique contre 
les dimmt commenga A prendre un nouvel 61an des le milieu du xm e siAcle. Elle 
reflAtait le durcissement des milieux politiques et religieux de l’Age post-classique. 
Voir, A ce sujet, Belin, in J.A., 1851, pp. 417-516, 1852, pp. 97-123; Gottheil, in 
J.A.O.S., 1921, pp. 383-457 ; Cl. Gahen, in B.I.F.A.O., 1960, pp. 133-50, in B.E.O., 
1961, pp. 119-29 ; G. Vajda, in Etudes d'orienialisme a la mimoire de Livi-Provengal, 
Paris, 1962, pp. 803-13. 

(5) Waf., p. 639. 

(6) Voir Magie, pp. 396 sq.; Divination, pp. 247 sq. 
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L’incubation paienne et antique a pris forme, en Terre 
d’lslam, d 'istihara : recueillement et somme pres de la tombe de 
l’Envoye d’Allah, en vue d’obtenir la reponse a une question, 
ou la realisation d’un voeu ( 1 ). 

Dans le Wafa ’ al-Wafa, Muhammad apparalt en songe a des 
hommes qui viennent se recueillir sur sa tombe. II leur annonce 
une bonne nouvelle : le pardon d’un peche, la realisation d’un 
voeu, ou — les exemples abondent a ce propos — l’apaisement 
de leur faim ( 2 ). 

Quatre constatations s’imposent a Tesprit : 

a) la frequence du theme de l’hospitalite (diyafa) : les Croyants 
viennent demander a Muhammad de beneficier de son 
hospitalite dans le sanctuaire. Le lien avec la baraka est 
evident. 

b) la faim des quemandeurs est, tres souvent, apaisee par 
des descendants de « la Famille ». Geux-ci fournissent lait, 
dattes, pain, beurre, viande. Autant d’aliments rattaches, 
traditionnellement, a la baraka. 

c) la frequence du nombre 3 ( 3 ). Les solliciteurs sont au nombre 
de 3 ; le croyant vient se recueillir aupres de la tombe apres 
s’etre egare 3 mois dans le desert ; la quantite d’aliments 
fournis, miraculeusement, correspond a 3 poids ou a 3 mesures 
bien determines ; le quemandeur n’a pas mange depuis 
3 jours ... 

d) Samhudi cite, egalement, des requetes poetiques adressees 
a Muhammad, au cours d’un songe, ou recitees sur sa tombe. 
La aussi, les voeux sont exauces ( 4 ). 

En replique a une insulte faite publiquement a 'All, la voix 
de l’Apotre sort, courroucee, de la tombe, pour pourfendre le 
diffamateur ( 5 ). 

(1) Voir Magie, pp. 410-3 ; Fahd, Divination , pp. 242, 292-3, 363-7, E.I. , n.e., IV, 
pp. 271-2. Fahd rappelJe un hadit affirmant que «le reve est une partie de la pro- 
ph6tie » ( Divination , p. 267). 

(2) Waf ., pp. 1361, 1374-5, 1380 sq. 

(3) Surtout pp. 1381-2. 

(4) Ibid ., pp. 1387, 1421. 

(5) Ibid., p. 1356. 
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En chatiment d’une offense faite a un homme pieux, devant 
la tombe de TEnvoye d’All&h, le coupable est frappe, sur place, 
de paralysie. II mourra trois jours plus tard ( 1 ). 

A une epoque de grande secheresse, les Fideles se rendirent 
aupres de 'A’isa, Tepouse preferee du Prophete, pour se plaindre 
de la situation dans laquelle ils se trouvaient. Elle leur recom- 
manda de se rendre au mausolee du Maitre, et d’y menager 
une ouverture au plafond, de maniere a ce que rien ne separe 
la tombe du firmament ( 2 ). Ce qu’ils firent; et d’abondantes 
pluies se mirent a tomber. L’herbe poussa drue, et les chameaux 
devinrent bien gras ( 3 ). On sait l’importance qu’a toujours 
revetu Vistisqa 9 (rites propitiatoires destines a implorer la pluie) 
chez les Arabes, depuis la plus haute antiquite ; et la priere 
speciale que P Islam lui a consacree, apres avoir recouvert du 
manteau de Noe ses origines pai'ennes ( 4 * ). 


En conclusion, nous dirons que le Wafa * al-Wafa d’as-Samhudi 
constitue une somme des prodiges que la litterature des Dalail 
an-nubuwwa — apres s’etre abreuvee aux sources diverses de 
l’Orient ancien — a traditionnellement invoques, au cours des 
siecles. 

L’ambition essentielle de l’auteur semble avoir ete de remettre 
en honneur la ville de l’Envoye d’Allah et son sanctuaire, 
probablement delaisses, a une epoque ou les confreries mystiques 
avaient la faveur de la masse musulmane. Ces confreries etaient 
parvenues a satisfaire tant un sentiment latent de confiance 
dans les forces surnaturelles, qu’un besoin d’intercession aupres 
d’un Tres-Haut eminemment transcendant. Et Ton sait que 
l’essor du Soufisme se fit, le plus souvent, au detriment de 
Tinstitution « orthodoxe » et des ulemas officiels. 

(1) Ibid., p. 1382. 

(2) Probablement afin que l’invocation adress^e par Muhammad, a partir de 
sa tombe, en faveur de la Communaut6, parvienne au Giel sans rencontrer d’obstacle. 

(3) Ibid., pp. 560, 1374. 

(4) Voir, A ce propos, Magie, pp. 582-96 ; Fahd, Divination, p. 265 ; E.I., n.e., 

IV, pp. 282-3. 


8 
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Cet arriere-plan permet de mieux saisir Taccent particulier 
mis par as-Samhudl sur les prodiges obtenus par ceux qui 
avaient accorde toute leur confiance a la sollicitude divine, 
et s’en etaient remis a Intercession (saf&'a) de l’Apotre. 

On reste, cependant, frappe par le fait que notre auteur ne 
mentionne guere, au chapitre des privileges de la Communaute 
et de son Prophete, l’intervention des legions celestes en faveur 
des Fideles au cours des combats qu’ils livrerent aux Mecreants. 
De meme, 1’evocation de la bataille de Badr est des plus laco- 
niques. Geci ne peut que surprendre quiconque sait la place 
exceptionnelle occupee, dans la legende et l’epopee musulmanes, 
par cette bataille que Ton a comparee, a juste titre, a « une sorte 
de passage de la mer Rouge pour la jeune communaute perse¬ 
cute » ( 1 ). 


(1) T. Fahd, Divination , pp. 280-2. 


Alfred Morabia 
(Paris) 



L’IMPORTANCE DE L’ISABA 
D’IBN HAGAR AL-‘ASQALANI POUR 
L’fiTUDE DE LA LITTERATURE ARABE 
DES PREMIERS SlfiCLES ISLAMIQUES 

YUE A TRAVERS L’EXEMPLE DES (EUVRES DE 

‘ABDALLAH IBN AL-MUBARAK 

( 118 / 736 - 181 / 797 )* 


II est bien evident qu’Ibn Hagar al-'Asqalanl (*) est un des 
auteurs les plus importants pour l’etude de la litterature isla- 
mique anterieure a lui, d’autant qu’il a laisse une oeuvre tellement 
abondante qui traite avant tout de la tradition musulmane 
et de ses representants, d’histoire et de culture islamique en 
general... et nous offre ainsi une source specialement interes- 
sante pour poursuivre l’etude de l’activite litteraire des premieres 
generations islamiques. Cette oeuvre gigantesque est souvent 
la seule source a laquelle nous pouvons recourir, pour arriver 
a saisir quelque chose de cet heritage ancien, dont Timportance 
devient de jour en jour plus incontestable parmi les Arabisants. 


* L’essentiel de cet article a fait l’objet d’une conference a l’lnstitut d’fitudes 
Arabes et Islamiques — University de la Sorbonne Nouvelle Paris III — en 
mars 1975. 

(1) Sur lui v. 2 E.I. (6d. angl.) Ill, 776-78 avec toutes les references qui y sont 
mentionnees. 
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Que serions-nous sans le Tahdib al-lahdlb ou le Lisan al-Mizan ( 1 ), 
pour ne citer que ces deux livres indispensables a tous ceux 
qui s’occupent des premiers siecles ? 

fitant donne qu’Ibn Hagar a ecrit des ouvrages d’ensemble 
sur differentes branches du hadll et des disciplines corollaires, 
il a du resumer pratiquement toute la litterature existante avant 
lui qui presentait un certain interet pour ses travaux. La deja, 
il y a assez de motifs pour s’accrocher a lui, afin de puiser a 
cette source bien riche en documents et en citations multiples 
de quoi combler quelques breches dans nos informations, 
concernant l’activite reelle des premieres generations, ou du 
moins d’y trouver de quoi soutenir les theses en faveur d’une 
activite ecrite plus intense, surtout dans V Islam primitif. 
L’lsaba en particulier est un ouvrage d’un interet capital 
a ce sujet : cet interet ne s’arrete pas, comme on le croit commu- 
nement grace au titre, aux sahaba seulement; il va bien plus 
loin, puisque le livre cite la litterature des siecles anterieurs a 
1’auteur. Ainsi le temoignage de cet auteur est tres precieux, 
car il nous permet de mieux saisir la litterature ecrite des 
premiers siecles islamiques en general. 

Nous voyons par la le but vise par ces propos : loin de vouloir 
pretendre donner ici une image fidele de l’activite litteraire 
surtout de l’lslam primitif, vue a travers Vlsaba , une tache 
d’ailleurs fort utile et dont la realisation serait bien souhaitable, 
nous nous contenterons de montrer 1’importance de cette oeuvre, 
a travers l’exemple de 'Abdallah Ibn al-Mubarak et notamment 
de ses ecrits qui y sont cites. Ge dernier auteur, ne en 118/736 
et mort en 181/797 ( 2 ), a en effet ete un des representants 
les plus importants du n e siecle H. ; il a laisse une litterature 
surtout ascetique de premier rang qui n’a ete jusqu’ici qu’en 
partie publiee. On le verra mieux par la suite. Notre tache sera 
done de poursuivre la trace de l’echo laisse par cette litterature 

(1) Le Tahdib l re ed. Hayderabad 1325/1907 et suiv., 2 e 6d. (reprod. photom.) 
Beyrouth 1968; le Lisan l re 6d. Hayderabad 1329/1911 et suiv., 2 e 6d. (reprod. 
photom.) Beyrouth 1971. 

(2) Sur lui v. Brockelmann, G.A.L., S 1,256 ; F. Sezgin, Geschichte des arabischen 
Schrifttums (= G.A.S.) I, 95; N. Abbott, Studies in arabic literary papyri II. 
Qur'anic commentary and tradition, Chicago (OIP 76) 1967 (v. index). 
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ecrite dans Vlsaba , quitte a comparer les citations qu’Ibn 
Hagar puise aux livres, deja publies d’Ibn al-Mubarak, avec 
les passages qui leur correspondent dans ceux-ci, pour montrer 
a quel point on peut avoir confiance en cet ouvrage, pour Petude 
de la litterature, malgre tout bien obscure, des premiers temps 
de PIslam. Les conclusions generates s’imposeront d’elles- 
memes, non seulement concernant quelques autres auteurs 
dont nous tiendrons compte dans cette analyse, bien sur a 
un degre moindre, mais aussi par rapport a une foule de noms 
qui foisonnent dans ce livre admirable. 

Nous n’avons pas besoin de rappeler qui est Ibn Hagar 
al- e Asqalan!, ainsi connu et cite par les specialistes des etudes 
arabes et islamiques. Son nom complet est comme suit : 

Abu 1-Fadl Ahmad b. Nur al-Dm 'All b. Muhammad Sihab 
al-Dln al-'Asqal§ni al-Misri al-Qahirl (773-852/1372-1449). II a 
laisse une longue liste d’ouvrages qui traitent surtout de hadil , 
d’histoire et de questions analogues. II etait meme connu 
comme poete : sa poesie, aussi bien que sa prose, parait avoir 
ete appreciee. II n’est pas question de tenter d’enumerer ici 
tous les ouvrages que l’ancienne E.I. evalue a 150, et dont le 
plus fameux etait, du vivant de Pauteur, le commentaire 
sur le hadlt : Fath al-barl fl sarh Sahlh al-Buhari ( x ). II parait 
que ce commentaire se vendait du temps de Pauteur a 300 
dinar ( 1 2 ). D’ailleurs ce temoignage est corrobore par Rosenthal 
dans la nouvelle edition de P£./., car celui-ci rapporte d’autres 
faits qui plaident en faveur de la grande reputation de cette 
oeuvre. 

Malheureusement nous n’apprenons rien de semblable concer¬ 
nant la vogue qu’a eue Vlsaba qui nous interesse ici en parti- 
culier. L 'E.I. 2 ne lui consacre qu’une notice bien breve qui ne 
nous mene pas loin a ce sujet. II va cependant sans dire qu’un 
livre comme celui-ci a du etre apprecie autant que les autres 
grandes oeuvres d'Ibn Hagar, vu le grand respect qu’avaient 
les savants islamiques pour les sakaba et les auteurs de valeur 
qui se sont occupes dteux. Le livre a ete edite pour la premiere 

(1) D’aprds E.I. II (6d. allem.), 403 b : k BQlaq 1300-1 H., el *E.I. Ill, 778 a, 

aussi au Cairo 1959-63. 

(2) E.I. ibid. 
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fois a Calcutta, entre 1856 et 1893, par les soins de plusieurs 
Islamisants, dont A. Sprenger. Ce n’est point cette edition, 
mais plutot celle du Caire, Imprimerie al-Sa'ada 1328 H., 
qui a servi de base a cette analyse ( 1 ). Quant a la methode 
employee par Ibn Hagar dans son livre, concernant les emprunts 
aux auteurs anterieurs a lui, et a la maniere dont il en fait 
usage, naturellement a travers l’exemple d’Ibn al-Mubarak, 
nous aurons l’occasion de les decrire apres la presentation 
generale du materiel emprunte — car a ce moment-la il sera 
plus facile de le comprendre — pour mieux pouvoir etablir 
le degre d’honnetete de 1’auteur et la part de confiance qu’on 
peut accorder a son oeuvre, surtout dans la reconstruction 
d’ecrits perdus, ou simplement non trouvables, qui y sont 
mentionnes et cites. 

Disons pour commencer que la lecture de Ylsaba est bien 
rentable, malgre le decouragement et l’ennui que cause force- 
ment un texte aussi long et monotone, car les renseignements 
que celui-ci nous apporte sont fort utiles a plus d’un egard. 
Ce qui fait que cette lecture ne s’est pas effectuee, en premier 
lieu, pour les besoins de cet article. Nous avons cependant 
essaye, a cote de cela, de retenir l’echo qu’a laisse Ibn al-Mubarak, 
surtout a travers son oeuvre ecrite. Cela ne signifie evidemment 
pas que les citations que nous avons recueillies representent 
d’une maniere exhaustive toutes celles que le livre contient. 
Un oubli est toujours possible. Il serait favorise a ce moment-la 
par la presentation du livre lui-meme dont le texte par la forme 
exterieure de son impression, forcement sans aucun index, 
rend de telles omissions plus frequentes. D’ailleurs, le nombre 
des citations relevees n’est pas decisif dans un genre de travail 
comme celui-ci, puisqu’il s’agit d’une methode de travail 
qu’on essaiera de montrer dans ses grandes lignes : repetons-le 
encore une fois : il n’est pas question ici d’etre exhaustif, mais 
de montrer a travers l’exemple de la plupart des citations 
empruntees a Ibn al-Mubarak comment Ibn Hagar a cite 
notre auteur et ce qu’on peut en tirer comme conclusions 
concernant l’activite des premiers siecles islamiques. 


(1) Il en sera tenu compte, sans aucune autre indication dans le texte, autrement 
on le fera remarquer par un signe distinctif. 
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Fuat Sezgin avait note dans sa « Geschichte des arabischen 
Schrifttums I » quelques citations faites par Ylsaba de trois 
livres d’Ibn al-Mubarak (d’apres l’ed. de Calcutta) : 

1. Kitab al-Zuhd wa-l-raqd 9 iq (19 fois) ( 1 ). 

2. Kitab al-Gihad (9 fois) ( 2 ). 

3. Kitab al-Birr wa-l-sila (2 fois) ( 3 ). 

Meme si ses notations ne sont pas completes, elles sont tres 
utiles, puisqu’elles montrent le chemin a suivre pour aller 
plus loin. Pour quelqu’un qui travaille sur des problemes 
touchant V Islam primitif, il va cependant sans dire qu’une telle 
oeuvre d’Ibn Hagar doit etre specialement consultee. Gr&ce 
a cela le nombre auquel nous sommes arrive est plus eleve 
que celui donne par Sezgin : 

Pour le premier livre nous avons recueilli 40 passages. 

Pour le second 13. 

Pour le troisieme 2 ( 4 ). 

Tachons d’analyser ces passages en detail, pour etablir le 
lien entre eux et ceux qui leur correspondent dans les livres 
connus et deja publies, afin que tout un chacun qui s’y interesse 
puisse s’en rendre compte aisement, sans devoir chaque fois 
recourir a un manuscrit conserve dans telle bibliotheque ou 
telle autre et qui en realite n’est a la disposition que de quelques 
specialistes de la matiere, au sens restreint du mot. 

I. Premiere partie : l’ Is aba et le Kitab al-Zuhd 

wa-l-raqa 5 iq 

Nous n’avons pas besoin d’attirer Tattention sur Timportance 
du Kitab al-Zuhd dans l’etude de TIslam primitif. II suffit qu’il 
soit le premier livre sur le zuhd dans 1’Islam pour acquerir 

(1) G.A.S. I, 95 n° 13, 1. Non mentionn6s chez lui sont les passages des n os sui- 
vants de notre analyse : 1, 2, 5, 6, 7, 8, 9, 10, 11, 12, 13, 14, 15, 16, 21, 25, 26, 28, 
34, 35, 36. 

(2) G.A.S. I, 95, n° 13, 2. Non mentionnSs chez lui sont les passages des n os 
suivants : 2, 5, 7, 10. 

(3) G.A.S. I, 95, n° 13,4. 

(4) V. plus loin oil les passages sont analyses sous chaque livre en question. 
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aux yeux des specialistes une valeur speciale ( 1 ). II a ete edite 
par les soins du Sayh Habib al-A'zaml en 1966 a Mallga’un 
(Indes), avec une introduction (64 pp.), un texte de 564 et 
un supplement a ce texte de 132 pp. ( 2 ). Le livre est une compi¬ 
lation de traditions rapportees suivant la methode rigoureuse 
du hadlt. Ceci ne veut pas dire que chaque tradition citee 
peut etre prise comme exemple du travail serieux du savant de 
Tlslam ancien. II est peu frequent, pour ne pas dire meme 
impossible, qu’on puisse employer de tels qualificatifs par 
rapport a un seul savant des premiers siecles, et a plus forte 
raison des siecles posterieurs, car une faille se trouve toujours 
dans un isnad quelconque, pour ne pas employer des mots un 
peu plus durs. Nous avons nous-meme montre que le respect 
des normes de la critique par l’ficole de Medine n’etait pas 
si grand qu’il devait amener automatiquement une application 
aveugle de ses principes : en particulier l’emploi judicieux et 
constant de Visnad est reste bien flottant, meme chez les maitres 
eux-memes de cette ficole, qu’ils soient auteurs de l’histoire 
musulmane proprement dite ( MagazT , Sira , etc.), ou d’un autre 
genre plus elargi (legendes prophetiques ...) ( 3 ). Parmi les 
personnes en question, il n’y avait pas seulement des auteurs 
comme Ibn Ishaq qui a du quitter ses premiers maitres, juste- 
ment parce que leurs regies austeres ne convenaient pas a la 
variete et a la richesse du materiel qu’il s’est mis a glaner sur 
d’autres rivages bien plus libres et allechants ( 4 ). Ce qui s’est 
dit a propos de la plupart des maitres du hadil , comme al-Hasan 
al-Basrl ou Qatada ( 5 ), pour ne citer que ces deux auteurs 
serieux auxquels on attribue tant de traditions et qui ont ete 
quand meme des autorites tres respectees de la tradition musul- 

(1) V. 14-dessus notre compte rendu dans Arabica XIX (1972) 207 sq. 

(2) A cela s’ajoutent 16 + 9 pp. de bibliographic, d’additions et de corrections. 

(3) V. R. G. Khoury : Wahb b. Munabbih . Teil 1: Der Heidelberger Papyrus 
PSR23. Leben und Werk des Dichters. Wiesbaden (Codices Arabici Antiqui I) 1972, 
277 sqq. 

(4) V. la-dessus R. Sellheim, Prophet, Chalif und Geschichte. Die Muhammed- 
Biographie des Ibn Ishaq. Dans : Oriens XVIII-XIX (1967) 34, 44... 

(5) V. R. G. Khoury, Abu Rifa*a * Umara b. Watima b. Musa b. al-Furdt al- 
Farisl al-Fasawl, Kitab Bad ’ al-halq wa-qisas al-anbiya ’ (sera public dans Codices 
Arabici Antiqui III), analyse du 2 e isnad, oil la literature importante k ce sujet a 
6t6 rassembl6e. 
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mane, suffit, et a juste titre, pour innocenter les faiblesses 
que Ton trouve aussi chez Ibn al-Mubarak. Get auteur a cTailleurs 
joui d’une renommee tres grande : l’impression d’ensemble qui 
resulte de la consideration des propos qu’Ibn Hagar, a son tour 
grand maitre du hadit, tient dans son Isaba par rapport a notre 
auteur, est en general excellente : 

Isnaduhu qawiyy li-anna riwayata Ibn al-Mubarak 'an Ibn 
LahVa ( x ). 

Wa-waqa'a fi riwayati Ibn al-Mubarak ... wa-huwa l-sawab ( 1 2 ). 
Wa-halafahu Ibn al-Mubarak ... wa-huwa asahh hakada ( 3 ), etc. 

Et en renvoyant au jugement d’al-'Asqalanl, nous renvoyons 
ipso facto a un jugement resumant celui de ses predecesseurs. 
Le livre revet alors une importance beaucoup plus grande? 
gr&ce a l’autorite et a la reputation qui viennent s’ajouter 
au caractere de pionnier de son auteur dans le domaine du zuhd. 
Quant a l’edition elle-meme de l’ceuvre, elle a ete executee 
avec beaucoup de soin. L’editeur tient compte avant tout 
de la copie de Carullah (Gar Allah) ( 4 ) conservee a Istanbul. 
Nous n’avons pas une description detaillee des autres copies, 
surtout de celle d’Alexandrie ( 5 ) ; mais il est dit dans l’introduc- 
tion du livre que d’autres copies ont ete prises en consideration, 
surtout celle d’Egypte, c’est-a-dire celle d’Alexandrie, bien 
qu’elle ne soit pas explicitement mentionnee ( 6 ). La premiere 
partie du Kitab al-Zuhd est numerotee d’une maniere suivie, 
le supplement a une numerotation a part. Quant aux index, 
il faut l’avouer franchement et a la decharge de l’editeur lui- 
meme, il aurait ete une corvee que d’en faire pour tous les 
noms qui figurent dans le livre, puisque chaque tradition 
grouille de noms propres. Et pourtant on aurait pu faire un 
peu plus qu’il ne l’a fait, car les index que Ton y trouve (juste 
au debut du livre) ( 7 ), n’offrent pas toujours l’aide voulue : 


(1) Isaba I, 190 n° 874, 6. 

(2) Isaba II, 194 n° 4101,2-4. 

(3) Isaba II, 223 n° 4240, 2 sq. 

(4) Sezgin, G.A.S. I, 95. I] s’agit de Carullah 834. 

(5) Ibid. 

(6) Alex. Balad. 1331 b qui porte une date plus ancienne (v. Sezgin, ibid.). 

(7) Pp. 1-20, directement avant l’introduction. 
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il y a en effet trois sortes d’index : une categorie qui va aux 
sahaba et au Prophete, une autre qui aboutit aux premiers 
seulement et une derniere aux tabi'un. On voit par la qu’on 
aurait pu prendre en consideration une ou deux autres couches 
de transmetteurs de plus, a fin que la verification de Yisnad 
aboutisse a des resultats positifs, surtout pour le cas ou l’ouvrage 
contient reellement les traditions cherchees et difficilement 
retrouvables. Une bonne partie des passages de Ylsaba qui 
renvoient au Kitdb al-Zuhd a pu etre identifiee d’une maniere 
assez simple ; d’autres ont cause plus de soucis, puisqu’il fallait 
lire tout le livre pour les y reperer, sans compter le fait tres 
regrettable que les pages 449-52 contenant les n os 1269-1277 
manquent entierement dans le texte edite. Cela nous a empeche 
de retrouver un petit nombre de passages, d’autant plus qu’on 
ne peut pas relire chaque fois le livre entier pour retrouver 
une seule tradition. II est possible qu’il y ait eu erreur de citation 
de la part d’lbn Hagar, ou citation d’une autre copie du manus- 
crit original ou meme d’un autre ecrit. Tout cela est bien possible. 
On le verra mieux par la suite. 

Apres ces quelques mots sur l’edition du Kitdb al-Zuhd , 
nous allons essayer de voir comment se presentent les citations 
de Ylsaba , par rapport au texte d’lbn al-Mubarak lui-meme. 
Chaque numero, et ceci est valable pour l’analyse des autres 
ecrits qui va suivre, est introduit d’abord par un renvoi a 
Ylsaba ou tout le passage cite est indique en chiffres ; ensuite 
vient le nom du sahabi auquel renvoie la tradition ; et avant 
de mentionner le passage correspondant dans le livre d’lbn 
al-Mubarak, nous avons cite la phrase contenant le nom de 
cet ecrit dans Ylsaba, pour que Ton puisse se faire une idee 
de la maniere dont les ouvrages d’lbn al-Mubarak sont 
rapportes ici. 

1. Isaba I, 104 n° 450, 7-9 : Asma s b. Hariga : Wa-qala Ibn 
al-Mubarak fl al-Zuhd. La tradition n’a pas pu etre identifiee 
dans le livre (elle ramene a Ibn Mas'ud). 

2. Isaba I, 289 n° 1478, 1-6 : al-Harft b. Malik al-Ansarl : 
Bawd hadllahu Ibn al-Mubarak fl al-Zuhd . Identique dans 
Zuhd 106 n° 314. Variations dans quelques mots apres Yisnad , 
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ou le dialogue entre al-Harit et le Prophete est introduit par 
d’autres tournures. Ces differences sont probablement imputables 
aux variations entre les copies du livre d’lbn al-Mubarak 
(v. par exemple la remarque 2 a la meme page, ofi elle reproduit 
une variante qui correspond au texte de Vlsaba mot a mot). 

3. Isdba I, 473 n° 2389, 1-3 : Dagaga : Qala 'Abdallah Ibn 
al-Mubarak fl Kitab al-Zuhd. Les debuts de la mise en scene de 
la tradition different, mais Visnad et celle-ci sont identiques 
(v. Zuhd 470 no 1337). 

4. Isdba II, 22 n° 3131, 13 : Sa'd b. Tamlm : Wa-rawahu 
Ibn al-Mubarak fl al-Zuhd ka-dalik. Non trouve dans le Zuhd. 

5. Isdba II, 37 no 3201, 3-5 : Sa'd b. Mas'ud al-Kindi: Wa-qdla 
Ibn al-Mubarak fl al-Zuhd. Ibn Hagar ne cite que Visnad et 
le debut du hadlt. Au lieu de haddatanl il y a 'an (v. Zuhd 290 
no 845). 

6. Isdba II, 38 n° 3207, 2-4 : Sa'd b. al-Mundir al-Ansari : 
Wa-ahragahu Ibn al-Mubarak fl al-Zuhd. II est possible que 
ce soit mentionne dans Zuhd 452, la seule fois ou ce nom est 
cite dans les index ( 1 ) : les pages 449-52 manquent dans le livre, 
ce qui n’a pas permis ridentification. 

7. Isdba II, 113 n° 3684, 5-6 : Sa'Id b. Nimran : Wa-rawd ... 
wa-Ibn al-Mubarak fl al-Zuhd. Tradition plus complete et 
claire dans Vlsaba (v. Zuhd 110 n° 326). 

8. Isdba II, 157 n° 3921, 4-8 : Abu Rlhana SanTun : Wa-rawd 
Ibn al-Mubarak fl al-Zuhd. V. Zuhd 304 n° 876 qui est plus 
clair et detaille, mais Vlsaba suit de pres l’essentiel du recit. 

9. Isdba II, 157 n° 3921, 8-12 : meme sahabl: Wa-bi-hi 
(= Kitab al-Zuhd). Reproduction de tres pres : petites variations 
insignifiantes, quelques raccourcissements (v. Zuhd 306 n° 878). 

10. Isdba II, 253 no 4400, 31-p. 254, 2 : 'Amir b. 'Abdallah b. 
al-Garrah : Wa-qdla Ibn al-Mubarak fl Kitab al-Zuhd. Repro¬ 
duction integrale avec certains raccourcissements secondaires 
(v. Zuhd 207 no 586). 


(1) V. index p. 1. 
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11. Isaba II, 306 no 4676, 23-p. 307, 3 :'Abdallah b. Rawaha : 
Wa-fl al-Zuhd li-Abadallah b. al-Mubarak bi-sanadin sahlh. 
Reproduction integrale, avec reccourcissements et variations 
dans le detail du dialogue (v. Zuhd 454 n° 1283). 

12. Isaba II, 349 n<> 4834, 4-6 : 'Abdallah b. 'Umar b. al- 
Hattab : Wa-ahraga Ibn al-Mubarak fl al-Zuhd : Reproduction 
presque integrale, petites variations insignifiantes (v. Zuhd 18 
no 52). 

13. Isaba II, 349 n° 4834, 22-24 : meme sahabl : Wa-fl 
al-Zuhd li-Ibn al-Mubarak. Reproduction d’assez pres avec 
raccourcissements (v. Zuhd 438 n° 1234). 

14. Isaba II, 416 n« 5179, 24-26 : 'Abd al-Rahman b. 'Awf : 
Wa-qala Ibn al-Mubarak fl al-Zuhd. Reproduction a peu pres 
integrale, variation dans un nom propre, petits raccourcis¬ 
sements (v. Zuhd 443 n° 1251). 

15. Isaba II, 443 n° 5332, 2-4 : 'Ubayd b. Halid : Wa-ahragahu 
Ibn al-Mubarak fl al-Raqaiq (le titre complet du livre edite 
par al-A'zaml est : Kitab al-Zuhd wa-l-raqd’iq). Reproduction 
sommaire, citant le debut de la tradition avec liberte (v. Zuhd 
472 no 1341). 

16. Isaba II, 463 n« 5448, 2-4 : 'Utman b. 'Affan : Wa-qala 
Ibn al-Mubarak fl al-Zuhd. Reproduction integrale, variations 
minimales (conjonctions ...) (v. Zuhd 438 n° 1233). 

17. Isaba II, 468 n° 5475, 30-31 : 'Adiyy b. Hatim : Wa-dakara 
Ibn al-Mubarak fl al-Zuhd. Variations insignifiantes (v. Zuhd 
460 no 1302). 

18. Isaba II, 476 n° 5520, 7-9 : 'Urwa b. 'Amir : Wa-qala 
Ibn al-Mubarak fl al-Zuhd. Reproduction integrale avec omission 
de deux mots dans VIsaba (v. Zuhd 479 n° 1362). 

19. Isaba II, 480 n° 5542, 7-10 : 'As 'as b. Salama : Wa-qala 
Ibn al-Mubarak fl al-Zuhd. Reproduction integrale, sauf une 
exception. Le vers aussi y est cite tel quel (wa-illa remplace 
wa-in la) (v. Zuhd 78 n° 232). 

20. Isaba II, 531 n° 5809, 11-13 : 'Amr b. Hurayt: Wa-ahraga 
Ibn al-Mubarak fl al-Zuhd. Reproduction d’assez pres, avec 
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des variations de mots, comme on le voit dans differentes 
copies d’un meme livre (v. Zuhd 194 n° 554). 

21. Isdba III, 85 no 6284, 10-16 : e Amir b. <Abd Qays : 
Wa-rawa Ibn al-Mubarak fl al-Zuhd. Reproduction sommaire 
avec beaucoup de raccourcissements et certaines variations. 
Le texte du Zuhd est plus long et detaille (v. Zuhd 299 n° 867). 

22. Isdba III, 85 n° 6284, 19-p. 86, 2 : meme sahabl: Wa-rawa 
Ibn al-Mubarak fl al-Zuhd . Reproduction integrate de la tradi¬ 
tion. L’isnad est raccourci, avec une variation dans un nom 
propre (v. Zuhd 295 n° 862). 

23. Isdba III, 98 n° 6376, 2-4 : e Abd al-Rahman b. Qays : 
Qala Ibn al-Mubarak fl al-Zuhd. Reproduction integrate, avec 
une petite omission (Zuhd 147 n° 438). 

24. Isdba III, 155 n° 6711,6-7 : *Abd al-Rahman b. Mu'awiya : 
Wa-qad bayyana dalika 'Abdallah Ibn al-Mubarak fl Kitab 
al-Zuhd. Renvoi au hadlt et au nom du sahabl (Zuhd 284 n° 824). 

25. Isdba III, 381 n° 7798, 5 : Muhammad b. Abl 'Umayra : 
Wa-ahragahu Ibn al-Mubarak fl al-Zuhd. Reproduction a 
peu pres integrate du hadlt , avec renvoi a un autre isnad , a 
cote de celui de notre auteur (v. Zuhd 11 n° 34). 

26. Isdba III, 384 n° 7806, 5-9 : Muhammad b. Maslama b. 
Salama : Wa-qala Ibn al-Mubarak fl al-Zuhd. Reproduction 
integrate du debut, avec quelques petites variantes insignifiantes. 
Le recit du Zuhd est assez long (v. Zuhd 179 sqq. n 08 513 et 514). 

27. Isdba III, 434 n° 7068, 14-23 : Mu'awiya b. Abi Sufyan : 
Wa-qala Ibn al-Mubarak fl Kitab al-Zuhd. Reproduction 
integrate, avec de toutes petites variations (conjonction, etc.) 
(v. Zuhd 202 no 576). 

28. Isdba III, 475 n° 8308, 26-p. 476, 1 : Muhammad b. 
'Atiyya : Wa-l-maw'iza l-madkura sami'naha fl Kitab al-Zuhd 
li-Ibn al-Mubarak. Cette mention n’a pas pu etre retrouvee dans 
le Zuhd. Cela n’empeche cependant pas qu’elle n’y existe, 
surtout dans d’autres copies du livre. 

29. Isdba III, 604 n° 8565, 14-17 : Hisam b. al- e Asi b. Wa’il : 
Wa-qala Ibn al-Mubarak fl al-Zuhd. Non identifie dans le Zuhd , 
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mais dans le Kitab al-Gihad , n° 114 et suiv. ; reproduction 
assez libre, surtout dans Visnad et Interpretation des mots. 

30. Isdba III, 605 n° 8968, 3-8 : Hisam b. 'Amir b. Umayya : 
wa-ahraga Ibn al-Mubarak fl al-Zuhd. N’a pas pu etre repere 
dans le Zuhd. 

31. Isdba III, 627 n° 9095, 2-p. 628, 4 : Waqid b. al-Harit. 
Wa-qala Ibn al-Mubarak fl al-Zuhd. Reproduction integrale. 
Quelques variations insignifiantes (v. Zuhd 24 n° 74). 

32. Isdba III, 651 n° 9228, 16-19 : Yazld b. Asad b. Kurz : 
Wa-qala Ibn al-Mubarak fl al-Zuhd. Non identifie dans le Zuhd , 
trouvable peut-etre, surtout dans d’autres copies du livre. 

33. Isdba III, 656 n° 9265, 7-8 : Yazid b. Abi Sufyan : 
Qala Ibn al-Mubarak fl al-Zuhd. Reproduction integrale, 
variations minimales (v. Zuhd 203 n° 577). 

34. Isdba III, 658 n° 9272, 17-20 : Yazld b. Sagara : Wa-qad 
rawahu ' Abdallah Ibn al-Mubarak fl al-Zuhd. II est question 
de la mention que Ton trouve dans Zuhd , a propos de ce sahabl , 
sans que VIsdba en rapporte le hadlt (v. Zuhd , suppl. 95 n° 330 ; 
cf. Gihad n° 22). L'isnad est plus complet chez Ibn Hagar, 
avec des comparaisons avec d’autres isnads et des commentaires. 

35. Isdba III, 672 n° 9387, 1-p. 673, 3 : Yarfa* hagib 'Umar : 
Wa-rawa Ibn al-Mubarak fl al-Zuhd. Reproduction avec des 
raccourcissements (v. Zuhd 203 n° 578). 

36. Isdba IV, 35 n° 207, 20-21 : Abu 1-Gahm b. Hudayfa : 
Wa-ahraga Ibn al-Mubarak fl al-Zuhd. Reproduction integrale 
du debut, sans le reste de l’histoire (v. Zuhd 185 n° 525 ; Gihad 
n« 116). 

37. Isdba IV, 142 n° 820, 20-22 : Abu 'Inaba al-Hawlanl : 
Wa-rawa Ibn al-Mubarak fl al-Zuhd. Reproduction integrale 
d’une partie du debut, avec raccourcissements (v. Zuhd 184 
no 524 ; Gihad n« 128). 

38. Isdba IV, 154 n° 894, 7-9 : Abu Fatima al-Azdi : Wa- 
ahraga Ibn al-Mubarak fl al-Zuhd. Reproduction integrale 
d’une grande partie, avec petits raccourcissements et change- 
ments (v. Zuhd 457 n« 1296). 
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39. Isdba IV, 192 n° 1129, 11-p. 193, 1 : Abu 1-Mutawakkil : 
Wa-qad warada dalika wadihan fi-ma ahragahu 'Abdallah Ibn 
al-Mubarak fi... wa-fl Kitab al-Zuhd. Le renvoi concerne 
plus le nom que le recit (v. Zuhd 33 n° 100 ; 35 n° 104, etc.). 

40. Isdba IV, 339 n° 606, 5-7 : Sawda bint Zam'a al-Balaw! : 
Wa-rawa Ibn al-Mubarak fl al-Zuhd. Reproduit le texte d’assez 
pres ; petites variations (v. Zuhd 84 n° 250). 


II. Deuxieme partie : l’Isaba et le Kitab al-Gihad 

Ce qui a ete dit a propos de l’importance du Kitab al-Zuhd 
trouve sa juste place par rapport a ce livret-ci, dont le manuscrit 
ne nous est connu que d’apres une seule copie, celle de 
Leipzig ( x ). Recemment le texte a ete edite par les soins de 
Nazih Hammad (Universite de Bagdad) ( 1 2 ) en 1971 a Beyrouth. 
II contient 192 pp. dont 1-20 comme introduction et 186-92 
bibliographic, sans aucun index, malheureusement, alors qu’il 
aurait ete simple dans un recit aussi court d’en faire plusieurs. 
Une edition sans index ne se repand pas comme il faut ; et 
ceux qui doivent la consulter sont condamnes a perdre un 
temps fou, chaque fois qu’ils y recourent a la recherche d’une 
seule tradition ( 3 ). L’introduction condense quelques idees 
sur Ibn al-Mubarak, ses livres et apporte (pp. 3-20) un apergu 
interessant sur la litterature concernant le gihad dans 1’Islam, 
une description sommaire du manuscrit ( 4 ) et enfin une analyse 
des transmetteurs du livre d’Ibn al-Mubarak. 

Le texte est, comme c’etait le cas dans le Kitab al-Zuhd , 
forme d’un ensemble de traditions introduites suivant la methode 
minutieuse du hadlt. Celles-ci s’echelonnent en tout sur 262 
numeros et donnent l’impression d’avoir ete travaillees avec 


(1) V. Brockelmann, G.A.L., S I 256 ; Sezgin, G.A.S. I, 95. 

(2) Sans la connaissance de la Biblioth^que, ceci ressort d’une lettre de la Biblio- 
th^que adressSe par celle-ci a nous et dat6e du 23.2.1972. 

(3) Du mSme 6diteur : Kitab al-Hudud fl l-usul d'Abu l-Walld Sulayman b. 
Halaf al-Bafji al-Andalusl. Beyrouth, Mu’assasat al-Zi*b!, 1973, pp. 85. 

(4) Le manuscrit ne porte ni nom de copiste, ni date. II est du v e stecle H., 
comme en tGmoigne deux sama'-textes qu’il contient. 
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beaucoup d’attention et de soin. Quelques mots sont restes 
non dechiffres et l’editeur y a attire l’attention dans son appa- 
reil critique. II s’est donne beaucoup de peine pour mentionner 
dans ses remarques un nombre parfois important de passages 
correspondants a ceux du livre edite, qu’il a glanes chez les 
auteurs canoniques du hadlt et chez d’autres. Nous allons 
maintenant proceder de la meme maniere avec les emprunts 
faits par Ibn Hagar a cet ecrit et voir comment s’est effectue 
ce travail de reproduction. 

1. Isdba I, 355 n° 1832, 2-4 : Humama al-Dusi : Rawa ... 
wa-Ibn al-Mubarak fl Kitab al-Gihad. Reproduction avec 
raccourcissements et variations dans la maniere de presenter 
quelques noms propres et parties du recit (v. (jihad n° 141). 

2. Isdba I, 415 no 2201, 16-22 : Halid b. al-Walid : Wa-qdla 
Ibn al-Mubarak fl Kitab al-Gihad. Reproduction integrale, 
variations insignifiantes (v. Gihad n° 53). 

3. Isdba I, 482 n° 2436, 3-6 : Dakwan b. 'Abd Qays : Wa-qdla 
Ibn al-Mubarak fl al-Gihad. Reproduction raccourcie, mais 
integrale, du recit, avec remarque finale : Wa-dakara ( = Ibn 
al-Mubarak ) l-hadlta bi-tulihi (v. Gihad n° 151). 

4. Isdba II, 7 n° 3052, 21-24 : Salim mawla Abl Hudayfa : 
Wa-min tarlq Ibn al-Mubarak fl Kitab al-Gihad. Reproduction 
integrale, variations insignifiantes (v. Gihad , n° 120). 

5. Isdba II, 7 n° 3052, 30-p. 8, 1 : meme sahabl: Wa-rawa 
Ibn al-Mubarak aydan fl-hi (= Kitab al-Gihad , puisque le 
texte fait suite au precedent). Reproduction integrale avec 
quelques changements (v. Gihad n° 118). 

6. Isdba II, 75 n° 3452, 1-4 : Salim mawla 'Amr b. al-Gamuh : 
La-hu dikrun fl Kitab al-Gihad li-Ibn al-Mubarak. Reproduction 
commentee et raccourcie, de la les variations (v. Gihad n° 78). 

7. Isdba II, 80 n° 3479, 4-6 : Samra b. Fatik : Wa-rawa Ibn 
al-Mubarak fl al-Gihad. Reproduction d’une partie, sans Yisnad 
et le debut. Variations minimales (v. Gihad n° 108). 

8. Isdba II, 94 n° 3573, 9-10 : Suhayl b. 'Amr : Wa-ahragahu 
Ibn al-Mubarak fl al-Gihad. Simple renvoi au hadlt qu’il qualifie 
d’atamm min-hu (v. Gihad n° 100). 
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9. Isaba II, 287 n° 4583, 16-17 : 'Abdallah b. 6ahs : Wa-hddd 
ahragahu Ibn al-Mubarak fl al-Gihad. Non identifie dans ce 
livre. 

10. Isaba II, 366 n° 4939, 4-6 : 'Abdallah b. Mahrama : 
Wa-ahragahu Ibn al-Mubarak fl al-Gihad. Simple renvoi au 
hadit qui se rapporte au sahabl , avec mention d’un autre qui 
est plus complet, mais qui n’est pas de notre auteur (v. (jihad 
no 117). 

11. Isaba III, 126 n« 6557, 6-8 : 'Amir b. 'Abdallah : Wa-kadd 
ahragahu Ibn al-Mubarak fl Kitab al-Gihad. Reproduction 
assez proche de Gihad , n° 32 et d’une partie de 33 (la phrase qui 
precede le hadit du Prophete). 

12. Isaba III, 347 no 7647, 12-13 : Malik b. 'Abdallah b. 
Sinan : wa-samma ... wa-Abdallah Ibn al-Mubarak fl Kitab 
al-Gihad. Renvoi au livre avec citations de quelques parties 
(se rapportant a deux numeros du Gihad) (32 et 33). 

13. Isaba IV, 23 n° 148, 2-24, 2 : Abu Bahriyya 'Abdallah b. 
Qays : Wa-mimma yuayyidu idrakahu l-Gahiliyya ma ahragahu 
Ibn al-Mubarak fl Kitab al-Gihad. Reproduction d’une partie 
du hadit , avec variations (v. Gihad n° 261). 


III. Troisieme partie : l’Isaba et le Kitab al-Birr 

WA-L-SILA 

Concernant ce livre nous n’avons aucune information vraiment 
satisfaisante qui puisse nous donner une idee exacte du contenu 
et de la longueur du texte. II est cependant tres probable 
qu’il soit encore plus court que celui du Gihad , du fait qu’il 
est cite encore moins par 1 'Isaba, bien que cet argument ne 
soit pas decisif a ce sujet. Le titre du livre range celui-ci dans 
la meme categorie des ecrits pieux et edifiants d’Ibn al-Mubarak. 
Les deux hadlts qui y sont empruntes par Ibn Hagar nous mettent 
d’ailleurs sur la bonne voie dans ce domaine : 1. Isaba I, 
371 n° 1938, 2-5 : Harita b. Sufyan : Dakarahu 'Abdallah Ibn 
al-Mubarak fl Kitab al-Birr wa-l-sila. Le recit raconte l’histoire 


9 
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de la femme du sahabl en question ici : elle dit a 'Abdallah 
b. Mas'ud qu’apres la mort de son mari tombe a Tabaristan, 
elle a ete demandee en mariage par plusieurs hommes, 
qu’elle s’est vouee a respecter la memoire de son mari et lui 
demande si elle sera de ses epouses au paradis. Ibn Mas'ud 
lui repond que oui. 2. Isaba IV, 192 n° 1129-11-12 : Abu 
1-Mutawakkil : Wa-qad warada dalika wadihan fl-md ahragahu 
'Abdallah Ibn al-Mubarak fl al-Birr wa-l-sila wa-fl Kitab 
al-Zuhd (v. sous ce livre plus haut n° 39, ou le renvoi concernait 
plus le nom du sahabl que le recit lui-meme). 

Le fait deja qu’un hadlt du Kitab al-Birr wa-l-sila s’integre 
dans le Zuhd nous indique que le livre en question peut facilement 
etre considere, sinon comme partie integrante de celui-ci, du 
moins comme appartenant a une litterature complementaire 
qui devrait etre mentionnee en marge des livres sur le zuhd 
et le gihdd dans 1’Islam. La aussi Ibn al-Mubarak a ete pionnier 
et son ecrit est le premier de son genre dans la litterature arabo- 
islamique. II est cite par Ibn al-Nadlm ( x ). Un disciple d’Ibn 
al-Mubarak, nomme Abu 'Abdallah al-Husayn b. al-Hasan b. 
Harb al-MarwazI (mort en 246/860) a aussi laisse un livre 
portant le meme titre ( 1 2 ). A part cet auteur, il existe un autre qui 
a ecrit un livre avec un titre semblable : Abu 1-Nadr Muhammad 
b. Mas'ud al-'Ayyasi (mort vers 320/932). Le Fihrist seul nous 
le mentionne ( 3 ), mais cet ecrit ne semble pas avoir laisse de 
trace trouvable jusqu’a present ( 4 ). Enfln Brockelmann parle 
aussi d’un titre identique attribue a Ibn al-Gawzi (mort en 
597/1200) ( 5 ). Peut-etre que ce dernier livre est capable de 
nous donner plus de renseignements a ce sujet. 

Apres ce tableau analysant sommairement les citations 
empruntees par VIsaba aux oeuvres ecrites d’Ibn al-Mubarak, 
mentionnees par leurs titres respectifs, essayons de degager 
quelques conclusions generates, concernant la maniere qu’Ibn 
Hagar emploie dans son recours a ces textes. II y a des passages 

(1) Fihrist , 6d. Fluegel, 228; 6d. T6h6ran (1971), 284. 

(2) V. Sezgin, G.A.S. I, 112 n° 62. 

(3) Fihrist (Fluegel), 195; (Teheran), 245, 18. 

(4) Sezgin n’en signale rien & ce sujet, v. G.A.S. I, 42. 

(5) G.A.L., S I, 919 68 . 
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dont il a ete dit plus haut qu’ils etaient une reproduction 
integrate : ils sont un bon nombre et temoignent d’une verite 
bien voyante : al-'Asqalanl a du trouver des copies d’un bon 
nombre de ces livres, qu’il a lues personnellement et qu’il 
connaissait done parfaitement bien. Naturellement on peut 
penser que d’autres lui ont donne l’occasion de les lire dans leurs 
propres oeuvres et d’en tenir ainsi compte. Cependant celui qui 
connalt la methode de travail de cet auteur s’apergoit vite 
qu’il n’en est pas ainsi. En effet, Ibn Hagar signale toujours, 
ou disons plus prudemment presque toujours, l’intermediaire, 
e’est-a-dire la source ou l’autorite qui lui donna le renseignement. 
Prenons par exemple d’autres passages ou il n’est pas question 
d’un livre, mais d’une simple transmission, sans autre mention 
aucune : 

Wa-qad ahraga l-Hakim min tarlq Ibn al-Mubarak (Isdba I, 
116 n« 500, 28-29). * 

Wa-kadd rawahu l-Buharl min lariq Ibn al-Mubarak (Isdba I, 
129 n° 551, 8-9), etc. 

Il en fait autant d’ailleurs pour d’autres auteurs qu’il cite en 
principe de la meme maniere. Des formules comme wa-ahragahu , 
ou bien min tarlq ... 'an ou bien une formule analogue montrent 
en tout cas d’une fagon claire et distincte qu’il ne s’agit pas 
toujours du meme genre d’emprunt. Cette methode se retrouve 
tout au long de son Isdba , et les exemples foisonnent pour 
en donner temoignage. Ainsi, chaque fois que l’ouvrage, dans 
lequel il puise, necessite un eclaircissement quelconque, parce 
que son auteur en a ecrit plusieurs qui peuvent etre confondus 
les uns avec les autres, a moins qu’il ne s’agisse d’une oeuvre 
maitresse qui elle-meme est a la base de la renommee de son 
auteur, dans ce cas il en mentionne le titre : 

Wa-dakara Abu Mihnaf Lut b. Yahya fl Kitab al-Mu'ammarln 
{Isdba I, 82 no 324, 10). 

Wa-qala Abu 'Umar al-Kindl fl Kitab al-Handaq (Isdba I, 
112 no 486, 2-3). 

Qdla 'Abd al-Razzaq fl Musannaflh (Isdba I, 136 n° 583, 
1-2), etc. 
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II semble done que cette methode de citer soit valable pour 
tout le livre. La ou il n’y a aucune mention, il y a vraisembla- 
blement emprunt a une collection quelconque de hadlts qui ne 
nomme explicitement pas d’ecrits, ou a un ouvrage trop connu 
pour qu’il lui paraisse necessaire de le dire expressis verbis. 
De cette maniere-la nous avons le droit de croire que son recours 
a ete direct, puisque des passages pris d’lbn al-Mubarak sont 
identiques a d’autres qui se trouvent dans deux livres publies 
de ce meme auteur ( 1 ). Nous avons aussi vu que cette reproduc¬ 
tion n’a pas toujours ete integrate et qu’elle s’eloigne parfois 
des textes originaux. Il y a effectivement une veritable echelle 
de manieres de citer un livre chez Ibn Hagar. Tout depend du 
besoin qu’il en a. La ou dans son Isdba le hadlt ou le recit lui 
semblent d’importance, il les reproduit ( 2 ). Parfois ctest de la 
pure philologie, ou e’est la forme du nom du sahabl qui l’inte- 
resse : de la les simples renvois a un kitab d’lbn al-Mubarak ( 3 ). 
Il va done sans dire que 1’attention d’lbn Hagar se dirige en 
premier lieu vers tout ce qui tend a corroborer ses desseins 
exposes dans l’introduction du livre en question et sur lesquels 
nous aurons a revenir par la suite. On comprend aussi les remar¬ 
ques qui ont accompagne certains passages ou al-'Asqalanl 
ne s’interessait qu’a des parties d’une tradition en question, 
dont il citait le debut ou la fin, Yisnad ou tel trait susceptible 
de lui donner la preuve ou le soutien voulu ( 4 ). Un exemple 
entre autres merite d’etre cite, car il exprime le but d’lbn Hagar, 
sans cesse a la recherche de temoignages en faveur de ses 
personnages : 

Wa-mimma yu'ayyidu idrakahu l-Gahiliyya ma ahragahu 
Ibn al-Mubarak fl Kitab al-(jihad (il s’agit d’Abu Bahriyya) 
... wa-yu'hadu min-hu anna dalika kana sanata lalata *asrata 
mina l-Higra ( 5 ). 

La fin justifie les moyens, pourrait-on dire a propos d’lbn 
Hagar. Gela ne signifie pas qu’il fait des citations tout ce qu’il 


(1) V. par exemple n<>s 2, 3, 10, 11, 12, 13, 14, 16, 17, 18, 19, 22, 23, etc. 

(2) V. Zuhd plus haut, n° 8 2, 3, 11, 15, 17, 18, 19, etc. 

(3) Zuhd n os 22, 32, 37, etc. 

(4) Zuhd n os 4, 14, 20, 22, 35 ; Gihad n° 11, etc. 

(5) Isdba IV, 23 n° 148 (v. plus haut sous Gihad n° 13). 
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en desire. Certainement pas dans le sens pejoratif du mot. 
II a un but a suivre et il dirige ses efforts et les decouvertes 
multiples vers ce but, pour en assurer la realisation. En outre, 
on ne doit pas perdre de vue qu’il est parallelement commen- 
tateur du hadlt ; son grand livre a ce sujet ne lui avait-il pas 
valu l’estime bien grande de tous ses contemporains et sans 
doute des generations posterieures ? C’est pourquoi il ne recule 
pas devant les raccourcissements, la oil il lui semble bon de 
le faire. C’est pourquoi il commente lui-meme tel mot ou tel 
autre qui lui paraissent obscurs et par la necessitant un commen- 
taire. C’est pourquoi il n’hesite pas non plus devant une autre 
mise en scene d’un hadlt ou d’une anecdote qu’il veut citer ( 1 ). 

Grace a cette maniere d’utiliser les donnees qu’il connalt 
bien mieux que ses citations par endroits ne le laissent penser, 
il arrive que les divergences qu’on peut constater ont de quoi 
derouter au prime abord. Tout cela ne peut se comprendre qu’a 
travers le desir d’lbn Hagar de tirer le maximum de profit 
des textes lus, en vue d’arriver d’une maniere plus sure a la fin 
recherchee. En ce qui concerne les petites variations, il est simple 
de trouver une reponse satisfaisante. Deja les copies d’un seul 
et meme livre offrent entre elles quelquefois des differences 
bien plus graves (une autre tournure, une addition quelcon- 
que ...). Et ceci n’a pas besoin d’etre eelaire plus que necessaire. 
Rappelons seulement que les traditionnistes et copistes ont 
souvent mis en oeuvre leur propre apport a ce sujet, en employant 
au moins tel mot ou tel autre, telle tournure ou telle autre. 
Ainsi des divergences plus ou moins sensibles existent entre 
des copies d’une meme oeuvre, et ceci concerne davantage le 
travail des premieres generations des deux premiers siecles 
islamiques, ou la perturbation d’une transmission faite orale- 
ment est encore plus grande que dans les periodes suivantes. 
Ceci se comprend bien, puisque les moyens oraux de transmis¬ 
sion allaient de pair avec les ecrits et que ceux-ci prenaient 
lentement le dessus vers l’an 143 H., comme en temoigne un 
passage bien significatif d’lbn Tagribirdi ( 2 ). De plus, les textes 


(1) Zuhd n os 3, 10, 12, 13, 20, 21, 27, 33, 36 ; &ihdd n° 6, etc. 

(2) Ibn Tagribirdi, Nugum (6d. Juynboll, Leyde 1851) I, 387 sq. 
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n’etaient-ils pas lus en public, au sein d’une ecole quelconque, 
autour d’une personnalite quelconque, dans des seances d’etudes 
frequentees par un nombre plus ou moins important de disci¬ 
ples ? Ce qui fait que n’importe quel disciple pouvait se faire 
ainsi une copie du livre qui l’interessait, que son maltre ou 
un autre commentait et dont il autorisait la transmission ( 1 ). 
Aussi, est-il possible qu’Ibn Hagar soit tombe sur plusieurs 
variations de ces livres, en citant honnetement telle copie ou 
telle autre, comme en temoigne au moins une citation exposee 
plus haut (v. n° 2 du Zuhd). Gela n’est meme pas necessaire : 
une seule version differente par endroits d’une maniere plus 
substantielle suffirait a expliquer les grands ecarts entre les deux 
auteurs. N’oublions pas d’ailleurs ce qui vient d’etre dit : 
Ibn Hagar est exegete du hadll : beaucoup de questions se 
presentent a lui autrement qu’a nous et a cause de cela il aime 
preciser, commenter et meme employer un autre prenom 
ou une kunya qu’Ibn al-Mubarak ne porte pas ( 2 ). Il arrive 
aussi, qu’au lieu des raccourcissements, il allonge la tradition, 
surtout en cas d’incorrection qu’il constate : ceci va naturel- 
lement contre Ibn al-Mubarak, car celui-ci doit comme auteur 
s’en tenir a la regie du savant et mentionner, de la maniere la 
plus impeccable possible, tous les noms formant les chainons 
de ses isnads. Voyons quelques-uns de ces cas : 

Isdba II, 113 n° 3684 (v. plus haut Zuhd n° 7) : nous avions 
dit la que la tradition chez Ibn Hagar etait plus complete et 
claire. Un autre cas encore plus frappant ou Yisnad est directe- 
ment en question : 

Isdba III, 658 n° 9272 (v. plus haut Zuhd n° 34) ou Yisnad 
est de meme plus complet; et ceci est en rapport direct avec la 
methode de travail d’Ibn Hagar, car celui-ci a une documentation 
plus etendue qui lui ouvre un champ d’action et de comparaison, 
pas automatiquement ouvert a tous les traditionnistes avant lui. 
Cela se comprendra encore mieux par la suite. 

(1) V. a ce sujet par exemple P. A. Mackay, Certificates of transmission on a 
manuscript of the Maqamat of Hariri, Philadelphie (Transactions of the American 
Philos. Society, N.S., Vol. 61, P. 4) 1971, sans pour autant oublier le travail de 
pionnier de Georges Vajda, Les certificats de lecture et de transmission dans les 
manuscrits arahes de la Bibliolheque Nationale de Paris, Paris (PIRHT VI) 1956, etc. 

(2) Zud n os 13, 21, 27, etc. 
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Par la nous sommes amene a parler de la methode de travail, 
de l’apport personnel d’al-'Asqalanl dans son Isdba , pour mettre 
en relief les qualites de son livre dans ce domaine, capables de 
soutenir sa renommee scientifique et l’autorite qu’il represente 
a nos yeux. L’introduction qu’il fait a son livre (I, 2-12) donne 
d’abord un tableau d’ensemble du travail de ses predecesseurs 
dans ce metier. Comme point de depart, il y a le desir d’un 
savant musulman, devoue a sa religion et intelligent, d’etre le 
plus digne possible de cette science du hadlt qui constitue la 
science « la plus noble parmi les sciences religieuses », c’est-a-dire 
*ilm al-hadit al-nabawl: fa-inna min asrafi l J ulumi l-dlniyyati 
( ilma l-hadit al-nabawl wa-min agli ma'rifatihi lamylza ashabi 
rasul Allah ... mimman halafa ba'dahum (*). 

Tout est clair a partir de la, et notre auteur va t&cher de 
mettre en oeuvre tous les moyens a sa disposition pour etre 
digne de cette charge insigne. La revue des ecrits de ses devan- 
ciers est fort interessante, puisqu’elle nous met deja en contact 
avec ce qu’il deploiera en energie et en sens critique, bien enorme 
pour l’epoque, afin de remedier aux defauts des volumes qu’il 
a lus, fouilles du debut jusqu’a la fin, pour etre le plus complet 
et le plus fidele possible a la realite historique. Deja a propos 
d’lbn e Abd al-Barr (368/978-463/1071) ( 2 ) il ecrit que celui-ci 
nomma son propre livre al-IstVab ( 3 ) li-zannihi annahu slaw 1 aba 
ma fi kutubi man qablahu wa-maa dalika fa-falahu say’un 
kalir ( 4 ). Ensuite vient Ibn Fathun (mort 520/1126) ( 5 ) fa-dayyala 
f alayhi ... daylan hafilan ( 6 ) wa-dayyala 'alayhi gama'alun fi 
tasanlfa latlfatin ... wa-fl a*sari ha'ula'i hala'iqu yata'assaru 
hasruhum mimman sannafa fl dalika aydan ( 7 ). Les generations 
de lettres se succedent et les livres traitant de ce sujet deviennent 
de plus en plus nombreux. Tous n’etaient pas exhaustifs et 
laissaient a desirer a ses yeux, d’un cote ou d’un autre. Meme 


(1) Isdba I, 2, 8-9. 

(2) Sur lui v. Brockelmann, G.A.L., S I, 628 sq. 

(3) Al-IstVab fi ma'rifal al-ashab , imprim6 en marge de VIsdba. 

(4} Isdba I, 3, 5. 

(5) Sur lui v. Zirikli, VI, 348, etc. 

(6) Son livre s’intitule : al-Tadyil. 

(7) Isdba I, 3, 5-7. 
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Ibn al-Atlr (555/1160-630/1233) (*) dans son Usd al-gdba fl 
ma'rifat al-sahaba, ou le fameux al-Dahabl (673/1274-748/1348) 
dans son Tagrld asma al-sahaba ( 1 2 ) n’echappent pas a ses 
critiques, car celles-ci sont justifiees, puisqu’Ibn Hagar suit 
de pres leurs oeuvres et y decouvre bien des erreurs : al-Dahabl, 
par exemple, malgre ses efforts de completer Ibn al-Atir, lam 
yastaw'ib dalika wa-la qaraba wa-qad waqa'a ll bi-l-tatabbu'i 
katlrun mina l-asma’i llali lay sat fl kitabihi wa-la aslihi c ala 
sartihima ( 3 ). 

C’est pourquoi le livre d’Ibn Hagar represente ce qu’il y a 
de mieux fait et sans doute de plus complet a ce sujet. L’auteur 
ne s’est cependant pas contente de fouiller, pour compiler et 
faire grossir son oeuvre ( 4 ). II a travaille avec raison et montre 
un sens tres critique pour son temps. Nous venons de voir qu’il 
ne cite pas les auteurs d’une maniere uniforme ou servile, 
mais qu’il essaie plutot de tirer de leurs ecrits de quoi alimenter 
son sujet et lui donner consistance et logique. G’est pourquoi 
il intervient sans cesse, pour donner son opinion sur les questions 
etudiees. Ici nous quittons le domaine des qala , dakara , ahraga 
ou rawa pour aboutir a des formules qui expriment bien 
cette intervention : 

Qultu qad rawaynahu fl Kitabi l-Gurar mina l-ahbar li-WakV 
al-qadi ( 5 ). 

Wa-qaratu bi-hattihi fl ... ( 6 ). 

Qultu lam ara dalika fl Kitab Ibn Mandah ( 7 ). 

Qultu lam arahu fl Kitab Ibn bint ManV wa-innama awrada 
hadltahu fl targamati gaddih ( 8 ). 


(1) A propos d’Ibn al-AJIr v. Brockelmann, G.A.L., S I, 587 sq. ; et d’al-Dahabl, 
G.A.L., S II, 45 sqq. 

(2) A propos de la frequence de l’emploi du mot Tagrld comme titre de livres 
dans la literature ant6rieure a al-Dahabi, v. G.A.L., S III et Sezgin, G.A.S. I 
(index). 

(3) Isdba I, 3, 11-12. 

(4) Al-Dahabl aurait d’apres lui cite 8000 sahabis {Isdba I, 4, 3-4); lui, il en cite 
plus d’un tiers de plus (12 294, 6d. du Caire). 

(5) Isaba I, 117 n° 505, 5 ; sur cet auteur v. Sezgin, G.A.S. I, 96 sq. 

(6) Isdba I, 128 n° 551, 4-5. 

(7) Isaba I, 392 n° 2079, 3. Sur cet auteur (310/922-395/1005) v. Brockelmann 
G.A.L., S I, 281 ; Sezgin, G.A.S. I, 214 sq. 

(8) V. Isdba I, 407 n° 6171,2. Est-il Ahmad b. Man!' (160/777-244/859) dont 
parle Zirikl! I, 245 ? 
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Tumma wagadtu fl Ziyadati l-Zuhd li-Abdallah b . Ahmad 
6. ~Hanbal (*). 

Wa-qad waqaftu *ala kitabihi l-madkuri bi-hatti ... ( 1 2 ). 

Wa-qad waqaal ll riwayatun uhrd gayru ma dakarahu 
l-Dahabl ( 3 ), etc. 

Et s’il n’a rien trouve qui corrige ou qui complete, il se con- 
tente cle dire en general wa-lam ara . L’exemple suivant le 
montre encore davantage que ceux cites la-dessus : 

Wa-lam ara li-Sahl dikran fl say*in mina l-kutubi wa-l-masdnldi 
wa-la fl ansabi l-ansar ( 4 ). 

Partout dans le livre il y a le desir de mieux faire, de corriger, 
de completer. L’erreur saute a ses yeux et semble meme Firriter, 
puisqu’il emploie des mots assez durs. A propos d’un sahabl 
il ecrit : Wa-qad sahhafahu Ibn QdnV tashlfan sanVan ( 5 ). Des 
mots comme ceux-ci temoignent d’une certaine indignation 
devant une erreur que ne devrait pas commettre un savant 
musulman. Alors que plus souvent il utilise des attributs plus 
doux, comme wahama , halafa , dakara mawdVa l-ihtilaf ... ; 
les deux dernieres tournures se rapportent au jugement correctif 
avance par d’autres autorites, sans qu’Ibn Hagar semble vouloir 
participer d’une maniere decisive a la querelle philologique ou 
thematique. 

N’avons-nous pas la assez de temoignages convaincants, 
pour nous le rendre sympathique et surtout digne de confiance ? 
Les livres qu’il cite sont innombrables. Il y a d’abord ceux qui 
traitent essentiellement de hadlt et des sahaba : nous avons vu 
comment il reliait ces deux concepts dans son introduction. Il 
les a fouilles et mis en valeur en premier lieu. C’est la qu’il 
puise d’abord, et nul n’a de quoi s’etonner ici, car il serait 

(1) Isaba I, fin 440. Sur cet auteur (213/828-290/903) v. Brockelmann, G.A.L., 
S I, 310 et Sezgin, G.A.S. I, 511. 

(2) Isaba I, 500 n° 2549, 10. 

(3) Isaba I, 536 n° 2759, 9-10. 

(4) Il s’agit de Sahl b. Fulan b. 'Ubada al-An§ar! al-^azragl, Isaba II, 91 
n° 3556, 7. 

(5) Isaba II, 121 n° 3736,4, etc. Sur cet auteur (265/879-351/962), v. Sezgin, 
G.A.S. I, 188 sq. 
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maladroit et peu rentable de ne pas faire comme lui. Mu cepen- 
dant par le desir de remedier aux insuffisances de ses predeces- 
seurs dans cette branche scientifique, tout livre lui etait bon, 
quand il pouvait lui presenter une aide quelconque. On voit 
par la le sens qu’il donna a ses recherches multiples. Pratique- 
ment toute la litterature des traditionnistes, des auteurs fameux 
et dignes d’attention, a du passer par le crible de sa lecture 
critique : 

1. Des commentaires coraniques et des collections de tradi¬ 
tions dont le nombre est impressionnant dans V Isdba. En voici 
quelques exemples pris au hasard de la lecture : 

a. Wa-rawa Ibn al-Mundir fl l-Tafslr (Isdba I, 113 n° 486, 
9, etc.). II s’agit sans doute d’Abu Bakr Muhammad b. Ibrahim 

b. al-Mundir al-Nlsaburl mort en 318/930 ( 1 ). Son Tafslr al- 
Qur'an existe en partie dans une copie conservee a Gotha ( 2 ). 

b. Wa-rawa 'Abd al-Ganl (b.) Sa'ld al-Taqafl fl Tafslrih 
(Isdba I, 252 n° 1233, 6, etc.). Vraisemblablement celui qu’Ibn 
Hagar mentionne ( 3 ) et qui est mort en 229/843. Sezgin le 
signale deux fois dans son index ( 4 ) ; cependant la deuxieme 
fois il s’agit d’un autre, plus precisement d’un 'Abd al-Ganl 
b. Sa'id al-AzdT al-Misrl ( 5 ). Ce Tafslr ne semble pas etre connu 
jusqu’a present dans les ouvrages de reference qui sont entre 
nos mains, puisque Sezgin ne parle de lui qu’en passant, en 
relation avec d’autres auteurs. 

c. Wa-rawa 'Abd al-Bazzaq fl Tafslrih (Isdba I, 280 n° 1423, 
4-5, etc.). 'Abd al-Razzaq b. Hammam (126/744-211/827) est 
un auteur yemenite de San'a’ dont le Tafslr nous est parvenu 
dans deux copies conservees en partie au Caire et a Ankara ( 6 ). 

d. Wa-rawa ... wa-Musaddad fl Musnadih (Isdba, ibid.). Il 
s’agit de Musaddad b. Musarhad al-Asadi mort en 228/843 ( 7 ). 


(1) Sur lui v. Brockelmann, G.A.L ., S I, 306 ; Sezgin, G.A.S. I, 495 sq. 

(2) Gotha 521 (v. r6f. pr6c6dentes). 

(3) Ibn Hagar, Lisdn, IV, 45. 

(4) G.A.S. I, 39, 353. 

(5) LA-dessus v. ibid. 223. 

(6) Sezgin, G.A.S. I, 99. 

(7) Ibn Hagar, Tahdib X, 107-109. 
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A son sujet Ibn Hagar ecrit, citant Ibn 'Adi (mort en 365/ 
976) (*) : Yuqal innahu awwalu man sannafa l-Musnad bi-l- 
Basra ( 1 2 ). Sezgin le mentionne, en passant, en fonction d’Ibn 
Hanbal ( 3 ). 

Cette liste peut etre augmentee d’un nombre bien plus eleve 
de titres traitant du meme sujet. II n’est d’ailleurs pas rare 
d’apprendre, gr&ce a Ibn Hagar, et pour la premiere fois a en 
juger par les ouvrages de references entre nos mains, que tel 
ecrivain ou tel autre a laisse un commentaire coranique ou une 
collection quelconque de hadlls. Cela donne a son Isaba une 
importance encore plus grande, car elle permet de cerner de 
plus pres l’activite des siecles avant lui, aux lettres desquels 
il recourt pour leur demander l’aide dont il a besoin. 

2. En dehors des livres sur l’exegese coranique et le hadlt 
proprement dits, 1 'Isaba acquiert encore plus d’importance, 
car la plupart des ecrits en question dans cette deuxieme 
categorie n’ont pas ete aussi connus et repandus que le premier 
genre dont on vient de parler. C’est pourquoi le temoignage 
d’Ibn Hagar est a ce sujet specialement precieux. Deja dans le cas 
d’Ibn al-Mubarak, notre auteur a joue le role du confirmateur, 
sur le jugement duquel on peut s’appuyer. Le troisieme livre 
analyse (c’est-a-dire Kitab al-Birr wa-l-sila) n’etait signale 
que par Ibn al-Nadlm (v. plus haut) : il nous apporte la preuve 
que ce dernier n’a pas menti ; ainsi il nous a livre un argument 
solide en faveur de l’existence reelle de ce livre, qu’il a eu entre 
les mains et qu’il cite pour l’avoir lu. D’ailleurs, ni Ibn al-Nadlm 
ni les autres bibliographes n’ont eu interet a mentir pour 
mentir ou a deformer une realite historique dont ils etaient 
eux-memes temoins, puisque ces bibliophiles ont eu eux-memes 
ces livres entre les mains, les ont parfois lus quand ils croyaient 
y decouvrir un interet quelconque pour leurs travaux et leur 
culture generate, ou du moins les ont feuilletes et decrits d’une 
maniere sommaire, souvent bien insuffisante, au detriment de 
l’Arabisant du xx e siecle qui essaie en vain de trouver dans ces 

(1) Sur cet auteur v. Sezgin, G.A.S. I, 198 sq. 

(2) Tahdib X, 109, 3. 

(3) G.A.S. I, 508 n« 22, 14-15. 
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descriptions quelque chose de convaincant et de decisif. Les 
problemes se presentaient autrement a ces premiers bio-biblio- 
graphes qui se trouvaient devant une masse insupportable 
de livres, de traites de toutes sortes. Nous savons tous aujour- 
d’hui combien il est difficile d’etre au courant des choses 
importantes seulement, qui paraissent dans les quatre coins 
du monde. Toutes proportions gardees, ces lettres se trouvaient 
devant des problemes aussi graves, quoique ceux-ci fussent 
d’une autre nature : il y avait les distances et les moyens 
financiers necessaires pour les surmonter, sans parler des 
manuscrits eux-memes qui n’etaient abordables que sous 
cette forme ... N’a-t-on pas de nos jours deja commence a ne 
plus pouvoir publier des comptes rendus normaux de tous les 
livres qu’une revue scientifique regoit ? Ne fait-on pas aujourd- 
d’hui, au xx e siecle, et avec tous les moyens techniques et le 
personnel dont nous disposons, de la meme maniere que ces 
bibliographes anciens qui etaient rudimentairement armes 
contre Finvasion de la litterature ecrite que connurent les 
premiers siecles islamiques ? Et qui voudra dans 1000 ans 
mettre en doute les mots rares, les indications bien succintes 
qu’auront publies les revues scientifiques de nos jours, a propos 
de beaucoup de livres qu’elles auront regus en vue d’un compte 
rendu et pas d’une notice bien breve ? 

Nabia Abbott a note dans son remarquable « Studies III » 
quel savoir fin Ibn al-Nadim, Yaqut et al-Qiftl avaient developpe, 
concernant la qualite des manuscrits qu’ils acqueraient et 
decrivaient ( 1 ). Pourquoi veut-on que des auteurs comme eux 
qui etaient des savants bibliophiles-libraires n’aient pas notre 
confiance quand il s’agit de leur metier et de la description de 
leurs stocks ? Ce qu’Abbott ecrit a propos d’eux semble bien 
normal, car il provient de lettres qui faisaient le commerce 
des livres et done avaient interet, eux-memes, a se faire une 
idee reelle des manuscrits, avant de les acheter, sans compter 
la pure curiosite scientifique qu’ils ont du posseder a un degre 
assez eleve : 


(1) Studies in Arabic Literary Papyri III. Language and literature. Chicago 
(OIP 77) 1972, 12. 
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«Accuracy of text is their first concern , with stress now on 
legibility, now on beauty of scripts , or on the lack of either or 
both of these qualities as the case may be » ( 1 ). II ne s’agit pas la 
de mots vides de sens, car l’auteur des « Studies » les consolide 
de plusieurs exemples, tires de leurs oeuvres, qui montrent 
comment ces auteurs ont qualifie les textes et ecritures en 
question ( 2 ). Le fait que ces ecrivains preterent une attention 
speciale a des manuscrits d’ouvrages lexicaux et gramma- 
ticaux ( 3 ) ne peut pas nous surprendre, vu l’importance conside¬ 
rable de ces disciplines et la necessity d’une presentation 
exterieure impeccable qu’on demandait a ce genre d’ecrits, 
a fin que les idees aient la forme la plus claire et la plus soignee 
possible. C’est pourquoi Ton comprend bien les mots qu’Abbott 
ecrit : 

«Nadlm , in a significant passage , reports having seen a large 
manuscript collection with autographs and written on leather 
parchment , papyrus , and paper by scholars of the first and second 
centuries , beginning with Abu al-Aswad al-Duall and including 
such Quranic scholars and grammarians as Yahya ibn Ya'mar, 
Abu 'Amr ibn at- Ala , Slbawaih , Kisal , Abu 'Amr al-Shaibanl, 
Yahya ibn Ziyad al-Farra\ Asma'l and Ibn al-A'rabl » ( 4 ). 
Ce passage que le Fihrist nous rapporte a ete repris par al- 
Qiftl ( 5 ). Abbott l’a commente, en attirant l’attention sur 
r« availability in the 3rd century and after of autograph 
manuscripts of 1st - and 2nd - century authors » ( 6 ). 

L’interet special qu’apportent 1’auteur du Fihrist et ses 
contemporains ou successeurs pour certaines sortes de manus¬ 
crits se comprend done aisement. Cela ne veut pas dire qu’ils 
ont laisse de cote tout le reste. Bien au contraire, il suffit de 
jeter un coup d’oeil sur le Fihrist , pour se rendre compte combien 

(1) Ibid. 12, 23 sq. 

(2) Ibid. 12, 27 sqq. 

(3) Ibid. 12, 24-25. 

(4) Ibid. 13, 1-5. 

(5) Fihrist. (6d. Fluegel) 40 (6d. T6h6ran) 46 ; et Inbah , 6d. Muhammad Abu 
1-Fadl Ibrahim, Le Gaire 1950-55, I, 7-9. 

(6) Studies III, 13 rem. 117,2-3. Son commentaire sur ce passage a 6t6 public 
dans Ars Islamica VIII (1941) 76 sq. 
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cet interet etait grand pour toutes les disciplines de l’esprit, 
a la portee de son auteur qui essaie de nous les decrire avec 
un zele edifiant, surtout si on le place dans son siecle si recule. 
Les lacunes et les faiblesses de cet ouvrage proviennent du 
fait que notre bibliographe n’a pas eu tout a sa disposition. 
On ne peut pas s’expliquer autrement l’absence totale de 
remarques concernant beaucoup d’ouvrages que nous connais- 
sons par d’autres moyens. On en verra par la suite quelques 
exemples, parmi une foule bien innombrable. En outre, il n’a 
pas pu tout lire, n’a pas pu tenir compte de toutes les masses 
de manuscrits qui se trouvaient ou non, autour de lui, et qui se 
developpaient, de generation en generation, de siecle en siecle, 
d’une maniere plus abondante, le papier et les moyens techni¬ 
ques necessaires aidant. A cet egard-la, il y a un travail qui 
s’impose : la recherche de la comparaison et du complement, 
grace a d’autres bibliographes. Par exemple Ibn Hagar. Et ce 
qui a ete dit de lui jusqu’a present a de quoi nous donner 
confiance. Il nous apporte en effet une foule de renseignements 
concernant un nombre tres grand de livres que le Fihrist ne 
signale meme pas. En voici quelques exemples : 

1. Tafslr (de 'Abd al-Ganl b. Sa'Id al-Taqafi, signale plus 
haut ; Isaba I, 252 n° 1233, 6). 

2. Tafslr (de 'Abd al-Razzaq b. Hammam, de meme signale 
plus haut ; Isaba I, 280 n° 1423, 4-5). Deux copies conservees 
en partie au Gaire et a Ankara (*). 

3. Musnad (de Musaddad b. Musarhad, de meme signale 
plus haut ; Isaba ibid.). 

4. Kitab al-Ridda de Watlma b. Musa b. al-Furat (mort en 
237/851). Ce livre est cite 110 fois dans 1 ’Isaba, comme l’a 
montre Hoenerbach qui s’est donne a la t&che bien louable de 
reunir ces fragments et de les traduire en allemand ( 1 2 ). 

5. Kitab al-Mu*ammarln d’Abu Mihanaf ( Isaba I, 170 n° 762 ; 
263 n° 1304, etc.). D’ailleurs ce livre n’est pas le seul que 

(1) V. Sezgin, G.A.S. I, 99. 

(2) V. W. Hoenerbach, Watlma's Kitab ar-Ridda aus Ibn Hagar's Isaba. Ein 
Beilrag zur Geschichte des Abfalls der Araberstdmme nach Muhammeds Tod. Wies¬ 
baden (= Akad. der Wiss. u. d. Lit. Abh. d. Geistes-u. sozialwiss. Kl. 4) 1951. 
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Ylsaba mentionne d’Abu Mihnaf : il y en a un autre qui ne 
figure pas chez Ibn al-NadTm, pour ne citer que lui : Kitab 
al-Ahbar ( 1 ). 

6. Kitab al-Muwalat d’Ibn *Uqda (mort en 333/944) ( Isaba I, 
304 n<> 1567, 2, etc.) ( 2 ). 

7. Kitab al-Afrad (min ahadll bddiyat al-Sam) d’Ishaq 
al-Ramli (m e si6cle H. ?) ( Isaba I, 324 n° 1693, 2-3) ( 3 ). 

8. Al-Mubtada * de Wahb b. Munabbih (34/654-5-110 ou 
114/728 ou 732) ( Isaba I, 431, 16) ( 4 5 ). Maintenant on sait que cet 
auteur a bien du laisser un livre sur le Mubtada * wa-qisas 
al-anbiya' qui a ete transmis par ecrit au moins a partir de la 
deuxieme moitie du n e siecle H. ( 6 ). 

II serait bien simple d’allonger cette liste d’un nombre plus 
considerable de livres, notes au hasard de notre lecture de 
Ylsaba . Mais la n’est point le but de notre analyse qui ne se 
voulait pas exhaustive a ce sujet. Le veritable dessein reside 
plutot dans la mise au point d’une certaine valeur croissante 
que ce livre precieux d’al-'Asqalanl acquiert a nos yeux. L’auteur 
a eu besoin d’une foule de renseignements que les livres sur 
le hadlt et les sahaba proprement dits ne lui ont pas apportes, 
ou qu’ils l’ont fait d’une maniere qui ne l’a pas convaincu ou 
tout simplement satisfait. C’est pourquoi nous le voyons recourir 
a tant d’ecrits, a premiere vue secondaires, mais qui ont su 


(1) V. lA-dessus Ursula Sezgin, Abu Mihnaf. Ein Beitrag zur Historiographie der 
Umaiyadischen Zeit. Leyde 1971, 63 n° 7 ; 114 n° 37. 

(2) V. Sezgin, G.A.S. I, 182 n° 174. 

(3) Auteur bien inconnu, v. sur lui les indications assez vagues d’Ibn Hagar, 
Tahdib I, 225 n° 416. 

(4) V. sur ce livre, R. G. Khoury, Wahb b. Munabbih , 222-246. 

(5) A propos de la premiere date du papyrus de Heidelberg, attribu6 & Ibn 
Munabbih, v. R. G. Khoury, Die Bedeutung der Handschrift Bad ’ al-fralq wa-qisas 
al-anbiya ’ des Abu Rifafa * Umara b. Watima b. Musa b. al-Furat al-Farisl fiir die 
Erforschung des FriXhislams. Dans : XVIII e Gongres des Orientalistes Allemands, 
Ltibeck 1972. Tagungsbericht und wissenschaftliche Abhandlungen herausgegeben 
von Wolfgang Voigt. ZDMG, S II. Wiesbaden 1974, 186 sqq., surtout 190 ; et aussi 
Timportance d’Ibn Lahf a et de son papyrus conserve a Heidelberg dans la tradition 
musulmane du deuxieme siecle de l’H£gire (communication faite au Congr6s 

International des Orientalistes & Paris 1973). Dans : Arabica 22 (1975) 6 sqq., 
surtout 11. 
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garder tel trait ou tel autre, tel recit ou tel autre, tel detail ou 
tel autre d’un sahabl ou d’un tabi\ sans quoi le manque, la 
lacune n’auraient pas pu etre combles. Vus sous cet angle, ils 
ne sont plus si secondaires que cela ne le laisse supposer. La 
plupart done traitent de questions pieuses allant depuis le 
zuhd jusqu’aux problemes les plus generaux de conduite, de 
moeurs et coutumes religieuses, bref de toutes sortes de questions 
edifiantes qui ont interesse les premiers siecles en particulier, 
puisqu’ils leur servaient de supplements, mais aussi de piments 
contre la secheresse de tels sujets. Ces livres que nous avons 
qualifies de secondaires, le sont en ce sens qu’ils ne constituent 
pas la source essentielle a laquelle puise Ibn Hagar. Ils ont 
cependant ete pour lui d’une importance non negligeable, bien 
qu’il ne recoure a eux que peu, compares aux oeuvres mattresses 
qui l’interessent. Et pourtant ils sont la, et sans eux il y aurait 
eu une breche dans son Isdba a laquelle justement il se proposait 
de remedier dans son introduction, afin d’etre le plus pres 
possible de la realite historique et philologique : ainsi les 110 
passages que Hoenerbach a recueillis et qui se rapportent au 
Kitab al-Ridda de Watlma. A ce propos, Hoenerbach dit qu’ils 
jouent le role de « supplement et de variante » (« eine ... Eigenart 
gerade der Watlma-Fragmente kommt durch deren Rolle als 
Supplement und Variante zum Ausdruck ») ( x ). Il s’agit dans la 
plupart des cas de citations empruntees a ces livres, qu’il arrange 
comme il l’entend, comme il en a besoin. Chez Watlma e’etait 
specialement voyant, car son livre sur la Ridda aurait eu une 
autre forme, et pris une autre route : l’arrangement chronolo- 
gique qu’il a suivi dans son second ouvrage ( 1 2 ) a pu facilement 
avoir ete suivi la aussi ( 3 ). 

Des deformations comme dans le cas de Watlma, et meme 
plus, sont fort possibles dans les citations qu’il fait du reste 
des oeuvres, surtout si les passages en question ne sont pas 
puises directement dans les ecrits mentionnes, mais dans des 
ouvrages intermediaires ... Et ceci est toujours possible malgre 

(1) Hoenerbach, Watlma's Kitab... (v. rem. 80), 238,22-23. 

(2) V. R. G. Khoury, Die Bedeulung..., 187-188. 

(3) G’est vers cette hypoth^se tr£s vraisemblable que se dirige aussi Hoenerbach, 
ibid., 241. 
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la bonne foi que veut montrer Ibn Hagar. II s’agit apres tout 
de fragments cites pour corroborer autre chose. Et chacun a 
le droit de donner un texte cite comme il en a besoin, sans 
toutefois le deformer ou en alterer le sens d’une maniere ou 
d’une autre. Nous n’avons pas le texte original du livre de 
Watima, pour verifier in exlenso si les differences possibles 
qu’Ibn Hagar avance sont fondees sur un manque de connais- 
sance ou une lecture superficielle de l’ecrit en question. Nous 
avons vu plus haut qu’il peut citer mot a mot ou presque, 
et que toute variation qu’il apporte n’est pas forcement due 
a lui. N’oublions pas qu’il ne reproduit pas les passages des 
differents livres pour nous donner une image exacte de chacun 
de leurs mots ou de leurs arrangements. II y recourt pour arriver 
a ses desseins exposes dans son introduction et dont nous avons 
deja parle plus haut. 

A la difference des passages attribues a Watima, nous avons eu 
quelques-uns attribues a trois ecrits d’Ibn al-Mubarak, dont 
deux sont a notre disposition sous forme de livres. Et le resultat 
de comparaison auquel nous sommes arrive est bien plus 
encourageant que celui auquel est arrive Hoenerbach, justement 
gr&ce a la possibility de comparaison que celui-ci n’a pas eu a sa 
disposition. II y aurait une belle tache a faire. Elle est bien 
utile, malgre la longueur et la forme decourageantes de Vlsaba. 
Elle consisterait a analyser toute la litterature ecrite des pre¬ 
miers siecles islamiques que cite ou mentionne seulement cette 
oeuvre, pour l’etudier a la lumiere des autres sources bibliogra- 
phiques, et sauver ainsi de l’oubli ce que celles-ci ne contiennent 
pas, ou tout simplement pour y trouver un appui, un temoin 
supplementaire a ce qu’elles ne font que mentionner vaguement, 
d’une maniere bien avare et souvent peu convaincante. 

Raif Georges Khoury 
(Heidelberg, R.F.A.) 
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THE OFFICE OF VEKIL (WAKIL) 
IN 17th CENTURY 
OTTOMAN SHARIA COURTS 


In the legal practice of Kayseri in the first quarter of the 
17th century a vekil (Arabic wakll, legal agent) had to be 
designated at court either by the person appointing him 
( muvekkil , feminine muvekkile ; Arabic, muwakkil/muwakkila) 
or by public testimony of two acceptable witnesses (presumably 
eye-witnesses). The office of vekil ( vekalet , Arabic wakalat ) 
according to Islamic law is a kind of contract, so witnesses 
were necessary, as was the formal acceptance of the contract 
agreement by the vekil (either in person or as attested to by 
two witnesses). ( x ) Although such acceptance is not regularly 
mentioned in the court records of Kayseri, presumably the 
mandate was understood to be accepted implicitly when the 
agent-designee began to fulfill his charge. Acceptance of the 
office was always voluntary. The term of the vekil depended 
on the mandate of the muvekkil and the requirements of the 
task with which he entrusted the vekil. 

Although Islamic legists have consistently made a distinction 
between the office of legal agent (vekil) and that of messenger 

(1) Emile Tyan, Histoire de VOrganisation Judiciaire en Pays d'Islam (2nd ed.; 
Leiden, 1960), p. 264; Y. Linant de Bellefonds, Traitt de Droit Musulman Compart, 
v. I (Paris, La Haye, 1960), p. 444; Omer Nasuhi Bilmen, Hukuki Isldmiyye ve 
Istilahati Fikhiyye Kamusu , v. VI (Istanbul, 1970), pp. 3l2f, 346. In some Hanafl 
practice the assertion of such an appointment by a man known personally to the 
kadi might be sufficient. 
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(result Arabic rasu/), ( x ) that distinction is not apparent in the 
Kayseri judicial records. 

The vekil is not a special court officer. The same term 
is used to describe both his judicial and non-judicial functions. 

Legally the vekirs duty was to represent—but not advocate— 
the interests of his muvekkil. Tyan points out that there 
is no word for advocacy in either Islamic legal terminology 
or colloquial Arabic, nor is there any tradition of judicial 
advocacy or rhetoric in Islam. Indeed, a kadi may exclude 
from his court a vekil who he feels is not being candid or may 
not be so. (There was no mention of such an act in the judicial 
registers in question, but such a decision need not have been 
recorded.) The legal duty of the vekil, like the litigant, is 
to give all relevant information to the kadi, in the interest 
of ascertaining the truth, rather than concealing or distorting 
evidence in order to secure the best possible judgment for the 
litigant. ( 1 2 ) 

Anyone may choose a vekil, for virtually any purpose, but 
the Hanafi law school holds that a litigant may not be represented 
by an agent (vekil) without the consent of his adversary, 
since such representation affects the defense of his interests 
and since in principle the litigant should appear in person 


(1) Linant de Bellefonds, v. I, p. 440; Bilmen, v. VI, pp. 312, 314f, 360-367; 
cf. al-Marginani, The Hedaya or Guide: A Commentary on the Musulman Laws, 
tr. Charles Hamilton (Lahore, 1957), p. 379. The case below, however, indicates 
that a person might designate one vekil to represent him in court while another 
could be assigned the collection of a debt: 

Misaya bint Kenan, orphan, has Kasim Beg bn Uveys as guardian and vekil ik 
Sati Beg bn Osman: Sati Beg had 86 guru§ belonging to the orphan, 72 guru§ 
principal (asl-i mat) and 14 guru§ interest (ribh). Now he has repaid 12 guru§ 
muamele but still owes 60 guru§. Haci Kucuk bn Abdul-Kerim is named vekil 
to collect the money. [13 33-4; 18 Zilhicce 1020J 

(2) Tyan, p. 262. «II n’y a pas en droit musulman d’avocats, au sens special 

de ce mot.» There is no term for «le defenseur en justice.» « Dans le droit 

musulman, en efTet, la defense des int6r§ts en justice n’a pas pris le caract^re d’une 
institution sui generis , comme dans certain pays d’Occident...» For the obligation 
of the vekil to represent his muvekkil honestly if he is to appear on his behalf, see 
pp. 264f, 270, 641. « L’61oquence judiciaire est un art litt^raire inconnu en Islam, 

et l’on rechercherait vainement, semble-t-il, dans la literature arabe et les annales 
historiques, la mention d’un personnage qui s’y serait distinguA » p. 267. Bilmen, 
v, VI, p. 346. 
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before the kadi to defend himself. Sickness and absence 
are acceptable excuses for using a vekil even without the 
consent of the adversary; and women might always be excused 
(although in Kayseri they usually chose to appear in person). 
Some people of high status might consider a public appearance 
in court beneath their dignity. A litigant may appoint as 
vekil anyone with whom he might legitimately make a contract 
(including zimmis [dhimmi, non-Muslim] in accordance with 
Hanafi law, but not Maliki law, which forbade such contracts). ( x ) 
Two kinds of vekalet may be distinguished, both in Islamic 
law and in the practice of Kayseri. The office was either 
general or special. ( 2 ) Most often the sicil does not indicate 
which applies in a particular case, for the distinction is not 


(1) The use of the vekil was allowed in all litigation. Tyan, p. 263. « Dans 

toutes sortes de litiges, dit Sarahsi, la wakala est autoris6e.» cf. al-Marginani: 
“It is lawful for a person to appoint another his agent, for the settlement in his 
behalf of every contract which he might have lawfully concluded himself, such as 
a sale, marriage, and so forth.” p. 376. Cf. “It is lawful for a person to appoint 
another his agent for the management of a suit relative to any rights whatever...” 
p. 357. Even a woman, a slave, a renegade, or an infidel might be a Muslim’s 
vekil. Tyan, p. 263f. Linant de Bellefonds, v. I, p. 440f. Bilmen, v. VI, 
pp. 312f, 319. Tyan says that Abu Hanifa and his school hold that a litigant may 
not have a representative (vekil) without the permission of his adversary unless 
sick, absent, or a woman, p. 264f. Bilmen attributes the above position to 
Abu Hanifa alone, asserting that the other Hanafi jurists insist on the right of the 
litigant to have anyone he wants as vekil. In particular he cites Abu Yusuf and 
Muhammad as-Shabani (the Imameyn), the Eimme-i Selase, a fetva of Ebulleysin, 
and the Mecelle, p. 346f. «Ainsi, la femme ‘qui se distingue par sa beauts et sa 

belle voix’ ne peut faire valoir elle-mdme ses pretentions devant le juge.», Tyan, 
p. 266; cf. al-Marginaniani, “A woman may appoint an agent for litigation in all 
cases. —A woman who remains in privacy, and is not accustomed to go to the 
court of the Kazee, ought (according to Aboo Bekir) to appoint an agent for the 
management of her cause; and acquiescence is incumbent of her adversary. 
—This doctrine has been adopted by our modern lawyers; and decrees are passed 
accordingly.”, p. 378. For women in Kayseri see R. Jennings, “Women in early 
17th century Ottoman judicial records—the Sharia court of Anatolian Kayseri,” 
Journal of the Economic and Social History of the Orient 18 (1975) 53-114. Shafil. 
says that women cannot appoint a vekil except for marriage. Bilmen, v. VI, p. 321. 
For the point of Maliki law see F. H. Ruxton, Maliki Law, Being a Summary from 
French Translations of the Mukhtasar of Sidi Khalil (London, 1918), p. 203. Bilmen 
also relates that point of Maliki law, v. VI, p. 320f. 

(2) Linant de Bellefonds, v. I, p. 442f. Bilmen, v. VI, calls them vekalet-i 
amme-i mutlaka and vekalet-i hassa, respectively, v. VI, p. 314ff. 
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usually relevant and the records are usually only as technical 
as necessary—presumably if the vekil exceeded his mandate 
the kadi would intervene. 

The general vekalet may be compared to “power of attorney” 
in Anglo-American law. The vekil so designated legally had 
full power over the property of the muvekkil; indeed some 
jurists apparently held that the vekil could give away the 
property of the muvekkil , divorce his wife, and arrange a new 
marriage for him. Nevertheless, even though Hanafi law 
permits a muvekkil to designate a general vekil, unless the 
former specifically authorizes the vekil may not do the following: 
(1) divorce the wife of the muvekkil , (2) arrange a marriage 
for the muvekkiVs daughter, (3) sell the house lived in by the 
muvekkil, and (4) sell or emancipate the slave of the muvekkil. ( x ) 
In 17th century Kayseri the forms of general or absolute 
vekalet were cem'-i umur , cem'-i husus , and mutlak. 

Cem*-i umur: 

Two witnesses confirm that Emine bint Bali makes Haci 
Abdullah Halife bn Haci Himmet vekil for everything 
(cem'-i umur). [27 5-1 ; 17 Receb 1035] 

Kaya bint Yovan makes Hizir (?) v. Kel Baba vekil for 
everything (cem-i umur). [27 45-1; 22 Ramazan 1035] 
Ugurlu v. Bunyad ik Sefer v. Suh : I make Sefer my vekil for 
everything (cem'-i umur). [27 60-1; 12 §evval 1035] 

The aforementioned Ledige (?) v. Ugurli of Otunci mahalle 
makes Murad v. Tatar vekil for everything (cem'-i umur). 
He accepts. [27 107-2; 24 Zilhicce 1035] 


(1) Linant de Bellefonds, v. I, p. 442f. Bilmen, v. VI, pp. 311, 313f, 316. 
Linant de Bellefonds argues that, although Maliki jurists and the Hanbali Ibn 
Kudama objected to this mandate as excessively broad and likely to injure the 
interests of the muvekkil , the practice was widespread. Bilmen notes the restrict¬ 
ions in Hanafi law, cf. al-Marginani, p. 379f. “...the constituent... charges the 

agent with a discretionary care of his interest.” According to Ruxton, all “acts of 
good administration” by a vekil are permissible except “...the principal’s divorce, 
the consent to the marriage of his virgin daughter, the sale of his house or that of 
his slave.”, p. 201 f. The term of a general vekil may or may not be specified by 
the muvekkil. 
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Cem*-i husus: 

Saye bint Bagadasar: I make my husband Arslan v. Deve 
vekil for everything (cem-i husus). [22 15-4; 13 Zilkade 
1030] 

Two witnesses confirm that Sultan bint §eh Roz makes her 
husband Migirdic v. Hacili (?) her vekil for everything 
(ceni-i husus). [27 87-7; 15 Zilkade 1035] 

Mutlak: 

The aforementioned Meryem has her son as vekil for everything 
(vekil-i mutlak) ik her brother Ayan: She sells all inheritance 
claims from her father for 2000 esedi guru§. [24 64-3; 
28 §evval 1032] 

The special or specific vekalet was a mandate to carry out 
a designated service such as to sell a house, to collect a debt, 
to deliver something to another city, or to divorce the muvekkiV s 
wife for him. ( x ) In the records of the Kayseri court such 
a vekil is usually noted as “vekil for the forthcoming matter” 
(vekil bi-husus ati or vekil-i husus ati igun), but sometimes he 
was designated more specifically. E.g., vekil for the sale 


(1) Linant de Bellefonds, v. I, p. 442. Bilmen, v. VI, pp. 311, 313f, 346. 
The term of a special vekil depends on completing the mandate. Bilmen notes 
four kinds of specific vekalet : 

1) vekalet-i mutlak (or mutlaka), not depending on any condition, time or detail. 
E.g., I make you vekil to sell my house. 

2) vekalet-i muallaka f depending upon a condition. E.g., I make you a vekil to sell 
my goods if that merchant comes here. 

3) vekalet-i muzafe , which begins at a certain time. E.g., I make you a vekil to sell 
my goods in June. 

4) vekalet-i mukayyed t depending on a detail. E.g., I make you vekil to sell my 
house for a thousand lira. 

Vekalet-i amme-i mutlak (or just vekalet-i amme) is the term for general vekalet ; even 
though it too contains the term mutlak , Bilmen’s vekalet-i mutlak , which really is a 
form of the specific vekalet-i hassa , should not be confused with the term for general 
vekalet. Cf. Ruxton on Maliki law: “Or he may be a special agent to do a particular 
thing, and in this case his powers are limited by his instructions, and he is bound to 
conform to them according to local custom and may not exceed them in any way,” 
p. 201f. Bilmen discusses at length the use of a vekil for buying (pp. 334-341), 
selling (pp. 341-345), and paying a debt (pp. 350-354). 
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(vekil-i bey*, or bey* igun), vekil for the claim (vekil-i dava or 

da*va igun), vekil for the acknowledgement (vekil-i ikrar), 

vekil for the reconciliation (vekil-i sulh). 

Husas: 

Two witnesses testify that Ahmed Be§e bn Abdullah of 
Talas village was made vekil for the forthcoming matter 
(husus ati igwn) by his wife Raziye bint Hasan Beg and her 
sister Emine bint Hasan Beg tk muderris Seyyid Ali Efendi 
bn Seyyid Ishak, whom two witnesses confirm as vekil 
for Taziye bint Bekta§ Beg: They claim that she should pay 
them 15, 000 akce from the effects of her late father which 
he owed their late brother. Vekil Ali claims that the 
deceased paid the debt while alive; since there are no witnesses, 
he proposes that Raziye and Emine take an oath. When 
they refuse, vekil Ahmed Be§e is prevented (men*) from 
bringing suit for them. [27 38-6; 15 Ramazan 1035] 

Haci Abdul-Mutlib bn Abdullah has as vekil for the matter 
(husus) his vekil in accordance with the sharia (vekil-i 
§er’iyye) his wife Sitti bint Mehmed ik Ahmed bn Haci 
Huseyn: Ruined house at Yenice mahalle sold for 1330 akce. 
[24 18-4; 17 Receb 1032] 

Other: 

The aforementioned Kaya of Sayeci mahalle has as vekil 
for the acknowledgement (ikrar) her husband Murad ik 
the aforementioned Sultan bint §eh Roz has as vekil for the 
acknowledgement (ikrar) her husband Migirdic: She sells 
her share of house and property in the mahalle for 70 esedi 
guru§. [27 88-1; 15 Zilkade 1035] 

Sultana bint (?), zimmia and widow (zevce'-i metruka) of 
the late Mustafa Be§e of (?) village, has as vekil for the 
acknowledgement (ikrar) Ibrahim bn Kalender ik Abdul- 
Baki bn Mehmed: Her husband owed her 1000 akce mehr-i 
mueccel (dowry) ... [Trabzon 9-6; selh Sefer 1029] 

(?) bint Mahmud makes zaim Musa bn Mezid vekil for her 
inheritance. [27 9-3; 21 Zilkade 1035] 

Two witnesses confirm that Kaya bint Sinan makes her 
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husband (yolda§) Murad v. Bagafasar her vekil for the 
matter of the inheritance. [27 87-6; 15 Zilkade 1035] 

Haci Ugurli bn Haci Huseyn ik Suleyman Beg bn Kaya, 
who is vekil to accept the confirmation (tasdik) for Gulistan 
bint Kaya and Turdi bint Ilyas: I owe Gulistan 50 guru§ 
from her inheritance and Turdi 40 guru§. [27 91-5; 21 
Zilkade 1035] 

Ugurli, Asuh Tatar, and Bogos veledi Anderik Ke§i§ (priest) 
of Yalman ik Ugurli v. Sahak, who is vekil for the confirmation 
(tasdik) for Gul (?) Bende: House at the mahalle sold for 
55 gurus. [27 88-2; 16 Zilkade 1035] 

Mustafa Be§e bn Mehmed of (?) ik Ummi Hatun bint Haci 
Bali of Hisar has as vekil for the confirmation (tasdik) her 
husband Huseyn Be§e bn Abdullah: House sold for 50,000 
akce. [Trabzon 13-5; III Rebi I 1029] 

Mehmed Ali Beg of Orta Hisar has as vekil Ahmed Qavu§ 
ik Raziye bint Mehmed of Tekfur Qayir has as vekil for 
confirmation (tasdik) Ahmed Qelebi bn Abdur-Rahman: 
My muvekkil sells house for 2000 akce . [Trabzon 18b-3; 
II Rebi II 1029] 

Haci Isa bn Mehmed ik muderris Ibadullah Efendi: I made 
him vekil to pay my debt to Hizir Bali. [11 19-130; 18 
Sefer 1014] 

(?) bn Tur Hasan of (?) id Haci Ibrahim bn Hamze of Valide 
Sultan mahalle: I am vekil to collect 800 akce he owes Arslan 
and Huseyn frpm Bursa for goods. Ibrahim says that he 
owes only 170 akce ... [Karaman 47-2; II Zilkade 1027] 
Kamer Hatun bint Musa Aga of A§aga Hisar has as vekil 
for the sale Ibrahim Be§e bn Ali ik Mehmed Qavu§ bn Ishak 
Beg: Her share of house sold for 12,500 akce ... [Trabzon 
4b-3; III Muharrem 1029] 

Two witnesses attest that Abdi bn Yusuf appointed Ishak 
bn Ali as vekil ik Cuma bn Ibrahim: Estate sold for 54 ak 
aliun. [11 65-364; 25 Cumadi II 1015] 

(?) bint Yusuf is divorced by her husband Mehmed who is 
now in Trabzon but has his mother Sehri bint Hamze (?) 
as vekil for the divorce. The wife renounces all claim to 
support and maintenance. [Konya 5, p. 43; 26 Ramazan 
1049] 
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Islamic law generally prohibited a vekil from acting at the 
same time as an agent and for himself. ( x ) An exception found 
in the practice of the court at Kayseri, and elsewhere, 
involved jointly held property or close relatives. 

Sellers Ali bn Mustafa, his sister §ehzade, and his mother 
Umm Gulsum bint Idris for herself and as vekil for her son 
Suleyman, as attested by two witnesses ik buyers Imam 
Ebu Bekr Halife bn Abdul-Latif Halife: Estate at Husayinlu 
mahalle sold for 60 guru§. [11 74-411; 15 §aban 1015] 
Sellers Hatun Be§e, for herself and for her son, and Sinan, 
for himself and for Fatma bint Abdi, sell a ruined garden 
(bagce) at Hisarcik village next to property of Esad Efendi, 
Cafer, Veli, and the buyer, for 12 x / 2 guru§ to pay for mainte¬ 
nance, to Ahmed bn Sunullah. [12 193-3; 27 Zilhicce 1017] 
Seller Ugurlu v. Kaplan, for himself and, as attested by (?) 
v. Ke§i§ and Ovanis v. Abrahim, as vekil for Hicuze (?) 
and Hatun Aga benat Kaplan and for the orphan Bah§i 
v. Kaplan ik Haci Hamze Be§e bn Abdullah : Estate at 
§uturban mahalle next to property of Serkis v. Batili (?), 
Eritun v. Haci (?), Hermez (?) v. Arutyun sold for 170 guru§ 
for himself and for maintenance (nafaka) for the muvekkils. 
[14 22-3; 17 Zilkade 1016] 

Ay§e bint Ahmed of Hasbeg mahalle, for herself and as 
vekil for the sale for the aforementioned Suleyman ik Kapuci 
Haci Musa bn Haci Ibrahim: A site for a house at the mahalle 
sold for 5 guru§. [27 71-7; 19 §evval 1035] 

Emine bint Haci Halil of Ibrikli mahalle and her son Halil 
td Muharrem Qelebi bn Ramazan for himself and as vekil 
for his wife Abide bint Haci Mehmed of Kirigci Baba mahalle 
and Menla (?) bn Haci Mehmed: My husband gave Haci 
Mehmed something in surety (emanet). Now he has died ... 
[Karaman 2-3; I Gumadi 1 1027] 

Hanafi law allowed Muslims to have zimmis as vekils, 
although the practice was uncommon in Kayseri. 

Mehmed Beg bn Haci Mustafa ik zimmi Kaya: I made Kaya 
my vekil to buy 6 pieces of cloth and 50 red peppers from 


(1) Linant de Bellefonds, v. I, p. 446. 
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zimmi Tatar in Aleppo. He has done so and I have no 
claims against him. [13 7-3; 15 Rebi II 1016] 

Bagvand Kethuda v. Kucuk of Kayseri testified: After the 
imperial order (emr) arrived for Yusuf Qavu§, who was 
charged with collecting the cizye, ordering that he should 
collect the cizye of the zimmis of Kayseri for the repair of 
Kayseri castle, he went to the Porte and left me as vekil ... 
[13 34-7; 21 Zilhicce 1018] 

Two witnesses attest that Ibrahim §eh of Arz-i Rum (Erzurum) 
appoints Iskender v. Arzuman as vekil to sell a house in 
Yalman mahalle for 300 guru§. [20 163-5; 25 Rebi I 1028] 
Ahmed Qelebi: I appoint Muqaddesli (?) my vekil to collect 
cizye from the evkaf of Medine’-i Munevvere. He accepts. 
[23 16-11; 21 Ramazan 1032] 

Hanafi law also allowed women to act as vekils for men, 
although that practice was uncommon too. 

Two witnesses confirm that Suleyman bn Halil makes Ay§e 
bint Ahmed vekil for the sale. [27 71-6; 19 §evval 1035] 
Dondi bint Rum Beg is vekil for her father to give her 
daughter Meryem bint Hizir (?) a vineyard at Imrem mahalle. 
[22 53-6; 8 Rebi II 1031] 

Sinan v. Rustem of Talas village has as vekil his wife Turfende 
bint Kara Koc, as attested by Arzuman v. Gulabi and (?) 
v. Andon ik Mustafa Pa§a, vekil for Guc zade Suleyman bn 
Abdullah: Sinan owed Suleyman 11 guru§, for cizye (harac) 
and wheat. To settle the debt Suleyman is given a vineyard 
at the village next to the property of Huseyn Pa§a, zimmi 
Devlet, zimmi Bahadur, and zimmi Bah§i. [12 11-182; 
after 17 Cumadi II 1014] 

Seller Hatun Aga, widow of the late Haci Mustafa, for 
herself and as vekil for her children, sells estate at Hisarcik 
village next to the property of Veli, Mehmed, Subhan Virdi, 
and Seyfullah for 9 guru§, for maintenance (nafaka). Buyer 
is Bayram bn Musa. [12 188-10; 21 Zilhicce 1017. See also 
11 74-411, 12 193-3, 24 18-4, and 27 71-7 above.] 

Women often had vekils. Perhaps it was considered 
preferable to have husband, father, or other male relative as 
vekil, but most often the vekils they had were no apparent 
relationship to them. 
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Relatives: 

Ramazan bn Abdullah, vekil for his wife Hava Hatun da'va 
Deveci Deniz bn Abdi: Celali robbed the vekil of money he 
had collected from the estate of the late Cafer Beg. [11 24- 
156; 1 Rebi I 1014] 

Two zimmi witnesses attest that Latife bint Libarid makes 
her husband Hagator v. Yagob vekil ik Sefer Beg bn Abdullah: 
Inherited share of shop at Penbeciler suk sold for 32 y 2 guru§. 
[11 44-262; 29 Muharrem 1015] 

Two witnesses confirm that Fatma bint Haci Huseyn makes 
her husband Haci §aban bn Abdi vekil for everything (cern-i 
umur). [27 8-1; 22 Receb 1035] 

Two witnesses from Merkebci mahalle confirm that Sakina 
Hatun bint Haci Huseyn makes her husband Ahmed bn Haci 
Memi vekil for everything (cem'-i umur). [27 9-2; 26 Receb 
1035] 

Two witnesses attest that Ismail bn Evran (?) is vekil for 
his wife Kidem bint Mustafa. [Karaman 32-1] 

Hasan Qavu§ bn Mahmud Efendi for himself, the late 
Mahmud’s son Mehmed Beg and his daughter Hadice Hatun 
have as vekil their uncle Ali Beg bn Ibrahim Efendi, their 
grown sister Nisa Hatun has as vekil her husband Mustafa Beg 
bn Ahmed Pa§a, and another daughter Ummi Hani has as 
vekil Ismail Aga ik vali-i vilayet-i Trabzon Mehmed Pa§a 
has as vekil for the confirmation (tasdik) kapuci ba§i Huseyn 
Aga: Qiftlik sold to pay debt of the deceased ... [Trabzon 
10b-l; III Sefer 1029] 

Ay§e Hatun bint Ali Efendi of A§ik (?) mahalle has as vekil 
her husband Mehmed Ali Beg bn Ahmed Pa§a ik Trabzon 
beglerbegi Omer Pa§a has as vekil Cafer Qavu§: House at 
mahalle sold to Pa§a for 100,000 akce. [Trabzon 32b-l; 
III Cumadi II 1029] 

Kadili bint Dervi§ of (?) village has as vekil her brother 
Resul bn Dervi§ Id Janissary Mehmed Be§e bn (?) Ilyas: 
My sister’s husband Mehmed owes her 800 akce mehr-i 
mueccel and nafaka'-i *iddet ... [Trabzon 17-4; II Rebi 
II 1029] 
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Sakine Hadice bint Ahmed of Gulluk mahalle makes her 
uncle Seyyid Mehmed bn Mustafa her vekil (vekil-i mutlak) 
to marry her to Abdul-Hayy. [22 63-1; 7 Cumadi II 1031] 
Emine Hatun bint Abdus-Selam of Kale’-i Pala (?) in Amasya 
has as vekil for the matter her father Abdus-Selam tm : 
My daughter Emine’s husband Ebu Bekr divorced her. He 
has gone elsewhere not leaving maintenance ( nafaka and 
kisve) for two children that Emine has ... [Amasya 36-4; 
6 §evval 1036] 

Ummi Hani bint Mehmed Qelebi of Kur§unlu mescid mahalle 
has as vekil for the matter her father Mehmed Qelebi td 
Hasan Qelebi bn Kara Beg: He was the husband of my 
daughter. He owes her 75 guru§ mehr-i mueccel ... [Amasya 
30-4 ; 2 Ramazan 1036] 

Two witnesses attest that Meryem bint Kara Devlet of 
§uturban mahalle appoints her son Yagob as vekil. [24 
64-1; 28 Sevval 1032] 

Others: 

Two zimmi witnesses attest that Saye bint Ulu Beg has 
made Mustafa Be§e vekil to arrange her marriage with (?) J s 
son Agacan. The marriage is arranged for 3000 akce. 
[11 41-242; 24 Muharrem 1015] 

Hanoi Halil Baba bn Yaya Baba (?) ik mufti Mevlana 
Mustafa Efendi is vekil for Emine Hatun bint Hasan: 
Estate at Kose Dani§mendlu mahalle sold to Emine for 
500 guru§. [11 59-326; 25 Rebi II 1015] 

Muharrem is vekil for his brother Abdul-Kerim bn Ishak 
of Huvand mahalle: On 6 Zilkade Mustafa bn Veli Bali 
wounded my brother, who demands compensation and 
maintenance (baha ve nafaka) to compensate for his inability 
to work. 15 akce/ day is allotted to him. [13 7-4; 12 
Zilkade 1018] 

Mustafa bn Ibrahim of (?) village of Ala tag kaza ik Sefer 
bn Haci Yusuf, vekil for Emine bint Abdullah of K(?) 
village: Since she is not living at home, she has renounced 
her rights to zevciyet and I have divorced her three times. 
[Karaman 65-4; before II Cumadi I 1027] 
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(?) bint Mehmed of Ahi Sadeddin mahalle in the inner city 
has as vekil Ali Qelebi tk Mustafa Beg: She has a document 
(huccet) that her deceased husband owed her 12,000 akce , 
and she wants it from his estate ... [Amasya 15-2; 26 Rebi 
II 1036] 

§eh Hatun, grandmother and vasi of the orphan of the late 
Katib Kasim who died on the Baghdad campaign, has as 
vekil for the matter Kurd Mehmed Qelebi: The deceased had 
my 12,000 akce and other goods. [Amasya 70-3; 4 Receb 
1036] 

Zeyneb bint Kadi, who is appointed vasi by the court for 
the young of the late Ibrahim bn Abdullah of Debbag Hane 
mahalle, has as vekil Ismail bn Abdullah tm : They need 
maintenance (nafaka and kisve). [Trabzon 13b-3; III Rebi 
I 1029] 

The use of vekils was more common in uncontested matters 
than in contested ones, although a litigant ought to have been 
able to profit more from the efforts of an expert legal agent 
in such cases. The explanation is not clear: it may be that 
adversaries or the court were less willing to allow the use of 
an agent in such cases, or it may be that litigants were afraid 
to absent themselves from court at a time when an important 
decision concerning them was pending. 

Contested cases for which litigants chose to be represented 
by vekils did occur, but it is not easy to see any consistent 
factor related to the nature of the litigation which influenced 
such practice. 

Mehmed Qavu§ of Konya has as vekil for the matter Piyale 
Beg bn Abdullah tm Hasan Qavu§: This ... Yusuf was my 
slave for three years and then he ran away. Now you have 
him. Two witnesses confirm Mehmed. [8 10-79] 

Malkoc Beg, vekil for Katib Ebu Suud Celebi tk Haci Hasan 
Qavu§: Hasan Qavu§ did not attend the campaign against 
the brigands (e§kiya). According to a fetva of Ebu Suud 
the ziamets and timars of those who did not go on the afore¬ 
mentioned campaign should be confiscated. Vezir Nasuh 
Pa§a, who was commander against the celali , gave me a 
village and a ziamet worth 35,000 akce ; but Hasan Qavu§ 
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still claims it... It was decided that Ebu Suud’s vekil 
prevailed. [11 39-229; 18 Muharrem 1015] 

Fatma Hatun bint Haci Mehmed Beg has as vekil for the 
matter Abdul-Alim Qelebi bn Haci Hamze tk Haci Ali bn Oruc, 
known as as Deli Kara Haci: He has her jewelry, goods, 
and other property ... [25 60-1; 3 Cumadi I 1034] 

Kadi Seyyid Ahmed Efendi bn Seyyid Mehmed, mutevelli 
of the evkaf of Haci Mustafa mescid in Hisar mahalle tk (?) 
Hizir has vekil for the matter Sinan bn (?) Mehmed: Hizir 
owed 4000 akce to the vakf ... but all has been paid now. 
[Karaman 15-2; II Cumadi I 1027] 

Sefer bn Ibrahim is made vekil by Dondi bint Himmet to 
marry her to Mustafa bn Mehmed. [Karaman 28-1; after 
III §aban 1027] 

Raziye bint Mustafa, wife of the late Haci Veli of Ali §eyh 
mahalle, has as vekil for the matter Mehmed Beg bn Mustafa 
td Selime bint Piri, vasi of the orphans: Claim to 40 guru§ 
debt confirmed ... [Karaman 20-4] 

Haci Ali bn Haci Halife of Ahi Osman mahalle td Osman bn 
Mustafa, who is vekil for Inayetullah, son of the late kadi 
Ahmed, and Ay§e Hatun bint Abdul-Kerim, wife of the 
deceased and vasi of his young son: The deceased owed me 
580 akce ... Two witnesses confirm Ali. [Karaman 39-3; 
before III §evval 1027] 

Fatma bint Mehmed Aga of (?) mahalle has Dervi§ Be§e bn 
Ismail as vekil td Abdi Be§e bn Hanyal of Kohne Galle 
mahalle: Fatma wants 20,000 akce from the estate of her late 
husband Kor Qavu§ ... [Karaman 50-2; II §aban 1027] 
Haci Dondi, Elif, (?), and their mother Emine of Kiri§gi 
Baba mahalle have as vekil Kalender Be§e bn Ilyas tk Mustafa 
bn Suleyman: Their late brother Suleyman Beg took possession 
of their inheritance from their late father, and now his son 
Mustafa has it. [Karaman 51-1; II §aban 1027] 

Ummi bint Mehmed of (?) Suk mahalle has as vekil Receb 
Be§e bn Pir Gaib tk Seyyid Mehmed Qelebi bn Ibrahim 
Qelebi of Fenari mahalle: Claim on property, but Receb has 
no proof. Seyyid Mehmed takes an oath. [Karaman 55-1; 
I Zilhicce 1027] 
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Ayni bint Haci Musa, wife of the aformentioned, has Mehmed 
Beg bn Receb as vekil tk Ay§e bint Hizir: My muvekille’s 
father Haci Musa gave Mustafa Dede a 50 guru§ loan 12 
years ago ... He has died and I want it from his estate. 
[Karaman 63-1; after 1 Muharrem 1028] 

Ibrahim of (?) village has as vekil Mehmed Beg bn Haci 
Mehmed Efendi td Habib of the village has as vekil Mahmud 
Beg: Land dispute. [Amasya 22-2; II Receb 1036] 

Safiye Hatun of Tokat has as vekil for her claim (da'va) 
her son Yakub Beg bn Ali Beg tk Kassab (butcher) (?) v. 
Iskender of Amasya: He has occupied my mother’s inherited 
property in Acem Ali mahalle ... [Amasya 55-2; 2 Rebi 

II 1036] 

Mustafa Efendi, son-in-law of the late Abdul-Kerim Pa§a 
of Istanbul, has as vekil for the matter Sari Mehmed Beg 
tk (?) Zade Ahmed Efendi, son-in-law of the late (?) Zade 
Mehmed Qelebi of Amasya: The deceased owed my muvekkil 
2400 akce. I want it from his effects ... [Amasya 56-3; 

III Rebi II 1036] 

Raziye bint Abdullah, widow (zevce'-i metruka) of the late 
Hasan Be§e of Koma (?) village, has as vekil for the matter 
her husband Hasan Aga tk muderris Abdi Efendi: Abdi is 
vasi of the orphan children ... 11,900 akce is still due from 
him. [Amasya 62-2; III Cumadi I 1036] 

Kamer bint Haya Be§e of Serrac (?) Hane mahalle has as 
vekil for the matter her husband §ukur bn Cafer tk Ay§e 
bint Mustafa of the mahalle: House in the mahalle claimed 
as inheritance of muvekkile ... [Amasya 62-4; III Cumadi 
I 1036] 

Yusuf bn Mehmed tk kethuda yeri Seydi Ali Aga has as vekil 
Osman Beg: Claim to stolen goods ... [Amasya 63-2; 
1 Cumadi II 1036] 

Yorgi b. (?) td Ibrahim Be§e and Kalender Be§e, brothers 
of the late Mehmed Qavu§, have as vekil their aga Lagin 
Aga: Claim of 3440 akce debt from estate of the late Mehmed ... 
[Trabzon 6b-4; I Sefer 1029] 

Rabia bint Musa Kaftanci of (?) mahalle has as vekil her 
husband Mahmud Be§e id Kurd and Mehmed benat Musa 
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of the mahalle: Rabia has inherited 200 sikke’-i hasene from 
the effects of her grandfather Musli Be§e and his son Musa. 
Now they will not give it to her ... [Trabzon 29b-l; I Gumadi 
II 1029] 

Emine bint Huseyn of Tekfur Qayir mahalle has as vekil 
her husband Cafer bn Abdullah Id zimmi Avram of Mu§e (?) 
village: She gave him two animals and now she wants them. 
[Trabzon 38b-l; III Receb 1029] 

The vekils in Kayseri must have served reliably. Claims 
against them by muvekkils were rare. The following may 
be cited by way of example: 

Imam of Talas village Seydi Ali Halife td his wife Rabia 
bint Haci Ali: Ali Beg claims that I made him vekil to divorce 
Rabia; he divorced her three times for me. I have a fetva 
on this matter. I want to take her again, at her wish. 
Look at the fetva, and question the woman. Rabia says, 
I have no witness that Ali Halife made Ali Beg vekil to 
divorce me. Let there be an oath. Ali Halife swears 
that he did not make Ali Beg his vekil to divorce her. The 
fetva —If Amr claims he is Zeyd’s vekil and divorced his 
wife Hind, but this was against Zeyd’s will, was there a 
divorce? No. [20 6-3; I Rebi I 1027] 

Muderris Seyyid Ibrahim Qelebi bn Mush Efendi tk ebna’-i 
sipahiyan Haci Ferhad Beg: Haci Ferhad Beg has 14,000 akce 
belonging to the mir liva from Talas village, so I could not 
collect it. I want the money. Ferhad replies that he took 
the revenue from the village from Mevlana Seyyid Inayetullah 
Efendi, who was vekil-i mutlak of Ebu Bekr Beg, the mir liva 
of Kayseri. I did not take one akce from Ibrahim. I am 
not Inayetullah’s vekil for paying his debts. [20 94-1; 
26 §aban 1027] 

Suleyman Beg bn Mustafa Beg, the ebna’-i sipahiyan, who 
is charged with collecting the guhercile perakende for the 
treasury for 1035 tk Solak Ibrahim: I made him vekil to 
collect the money. I want 40 guru§ from him. Solak 
Ibrahim is ordered to pay. [27 83-2; 8 Zilkade 1035] 
Hasan bn Ibrahim dismisses one vekil and appoints another. 
[8 50-413] 


li 
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Haci (?) bint Kemal of Turk Ogli mahalle tk Muharrem bn 
Sunullah: My husband Haci Sunullah died in Bru§a (Bursa), 
where he went for trade ... I gave him 8000 akce of my own 
property (mal) to invest (sermaye). I want it from the 
effects seized by the beyt ul-mal. I made Muharrem vekil 
to get this from the emin there. He has given me only 
6000 akce . Muharrem acknowledges that he received 
10,000 akce from the beyt ul-mal emin but then spent some ... 
He agrees to take an oath to this effect. [Karaman 60-1; 
1 Muharrem 1028] 

The court seems to have had the authority to appoint vekils 
(legal agents) just as it did guardians, when the situation justified 
such an appointment. The case below illustrates the process 
of petitioning the court for such an appointment: 

Imam §aban Halife: I want to be appointed vekil for my 
sister so that I may take possession of her property while she 
is away. By the judgement of the judge (hakim u§-§er’) 
a veli may be appointed to take possession of the property. 
[22 30-1; 17 Zilhicce 1030] 

The court could also limit the scope of a vekil’s authority: 

(?) Ke§i§ (priest) v. Vasil of Veksi village d(£va janissary 
Mustafa Pa§a bn Abdullah: I bought the land 28 years ago 
(literally took it to tapu) for 1200 akce when Ali bn Abdullah, 
the brother of the former owner, died. Now Mustafa 
claims to have been appointed vekil of the land by Pir §aban, 
but two Muslim witnesses confirm that the priest really 
had held the land for 29 years... [11 15-x; 24 Muharrem 
1014] 

Muslims occasionally acted as vekils for zimmis, particularly 
in relatively important cases. It may be that in some cases 
a Muslim vekil could defend the interests of a zimmi litigant 
better than the latter could himself—or at least that some 
zimmi litigants thought this to be so. 

(?) and Bahar bint Ermen§eh of Odunci mahalle ik janissary 
Mahmud Beg bn Abdullah: We demanded that our brother 
Bunyad give us our share of our inheritance from our late 
father. Then we appointed Mahmud Pa§a [sic] bn Abdullah 
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to handle our claim as our vekil, and he has agreed to accept 
all the responsibilities entailed. [11 27-173; 17 Rebi II 1014] 
Two Muslim witnesses attest that zimmi Minas v. Timur 
has Koczade Suleyman Beg bn Abdullah as vekil for the 
matter ik Toros v. Ovanis: House at Yalman mahalle sold 
for 100 guru§. [11 56-311; 5 Rebi II 1015] 

Vekalet: Ahmed Beg bn Abdullah and Seyfullah bn Haci 
Vefa testify that the survivors of the late Minas v. Timur 
appointed Suleyman Beg as vekil. [12 29-10; 1 Rebi 

II 1015] 

(?) v. Tanri Virdi: Minas owed me 60 guru §, which I have 
collected in full from his vekil Suleyman Beg. [12 29-12; 

1 Rebi II 1015] 

Mehmed Beg bn Abdullah, vekil for Ay Hatun bint Sari of 
Gesi village ik Qeleb§eh v. Kuguk: My muvekkile claimed 
he struck her but now she has dropped the case. [14 21-6; 
16 Zilkade 1016] 

Zimmi Ay Togdi ik spahi Hanefi: Bandits from Syria (§am) 
robbed my mule. Hanefi was my vekil for the matter. Now 
I have received the mule from Hanefi. [15 195-5; 23 
Ramazan 1020] 

Safiye bint Nikol, wife of the late zimmi Kara Devlet, has 
Haci Ali Beg as vekil ik Ayan, son of the deceased: She 
receives 1000 esedi guru§ and some goods in inheritance. 
[23 27-1; 26 §evval 1032] 

Sellers Haci Hatun bint Haci Mustafa of Ahi Osman mahalle 
for herself and as vasi for her daughter Ay§e bint Seydi 
Ali has as vekil Dervi§ Mehmed bn Mehmed ik muteferrika 
Haci Ali Beg bn Bagce: Half share of a shop at Eski Yemi§ 
mahalle sold for 2000 osmani akce. [Karaman 54-1; 

III Zilkade 1027] 

(?) the father, and (?) the mother of the murdered Bunyad 
v. (?) of (?) village have as vekil for the claim (da'va) Seyyid 
Mehmed Beg td Mehmed Beg bn Abdullah of the village, 
called (?) Ke§i§ before he became a Muslim: A week ago 
Mehmed stabbed Bunyad with a knife in two places, killing 
him. Mehmed denies this charge. When Mehmed Beg 
has no proof, he is asked to take an oath, which he takes. 
[Amasya 46-3; 2 Saban 1036] 


u—i 
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Safiye bint Evrenos, zimmia of Zograf mahalle has as vekil 
janissary Ramazan Be§e bn Hamze id her son Haci Ibrahim: 
He led astray the slave girl of my muvekkile and sold her to 
another person ... [Trabzon 35-5; 2 Receb 1029] 

The use of vekils by litigants at the Kayseri court was not 
frequent. In only 6 % (428) of 7765 cases did any litigant 
rely on one. More that 15,530 litigants in Kayseri were 
involved in these cases, and less than 4 % of them were 
represented by a vekil. In the sample sicils analyzed from 
the other cities vekils were in much more frequent use: Amasya, 
16 %; Karaman, 21 %; Trabzon, 25 %. Still 79 % of the cases 
recorded in those sicils did not involve any vekils. Overall, 
in a total of 8680 cases only 7 % (617) involved a vekil; of over 
17,360 litigants only 4 % used a vekil. (See Table I.) 

The sicils studied cover a time period of about 125 months 
(i.e., 10.4 years). During that period about 650 vekils were 
used, an average of only about 5 per month, even though the 
courts met almost daily and heard an average of almost 70 
cases per month. (See Table I.) 

The number of cases in Kayseri in which both litigants 
in the case were represented by vekils was exceedingly small, 
in no sicil being as many as 1 % of cases. The sicils from 
Amasya and Karaman were similar, while in Trabzon the 
number did not reach 2 % (unless one counts those cases 
involving the registration of dowries). (See Table I.) 

Women of source used vekils much more frequently than 
men. 33 % of over 1800 Kayseri women used the court 
between 1603 and 1627 chose to be represented by a vekil. 
The frequency with which vekils were used changed markedly 
over the two decades: between 1603 and 1617 only 21 % of 
women used them, while between 1620 and 1627 43 % did so. 
Limited surveys determined that 37 % of women in Amasya, 
53 % in Karaman, and 53 % in Trabzon used vekils, all at a 
rate considerably higher than in Kayseri. (*) 


(1) Ft. Jennings, “Women...”, pp. 72ff. See Table I, p. 60. 
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Table I 

Use of Vekils in selected judicial registers 


No. 

Time 

(mos.) 

Year 

Total 

Cases 

Cases Total 

, °* , ^ % both with Litigants 

1 vekil ... , , 

vekil (approx.) 

% of 
Total 
Litigants 
with vekil 

11 

10 

1604-08 

421 

41 

10 % 

2 

842 

5 % 

12 

14.5 

1604-09 

3338 

95 

3 % 

4 

6676 

i % 

13 

3.5 

1604-09 

601 

27 

4 % 

4 

1202 

2 % 

14 

12 

1605-08 

479 

12 

3 % 

0 

958 

1 % 

15 

19.5 

1608-10 

1191 

129 

11 % 

7 

2382 

5 % 

22 

9 

1620-21 

860 

58 

7 % 

1 

1720 

3 % 

23 

14.5 

1622-23 

875 

66 

8 % 

0 

1750 

4 % 




7765 

428 

6 % 


15,530 

3 % 

Amasya 

25.5 

1624-26 

304 

49 

16 % 

2 

608 

8 % 

1 

(special) 








Karaman 









2-278 

7 

1618 

248 

51 

21 % 

1 

496 

10 % 

Trabzon 

9.5 

1618-20 

363 

89 

25 % 

7 

726 

12 % 

42-1821 



(491)* 

(324) b 

(66 %) b 

(104) b 

(982) b 



125 mos. 


915 

189 

21 % 


1830 



(10.4 years) 


(1043) t > (424)» 

(41 %) b 







8680 

617 

7 % 

28 

17,360 a 

4 % a 




(8808) b 

(852) b 

(10 %) b 





a = assumes two litigants per case, although more than two litigants sometimes 
were involved. Consequently the figure overemphasizes the percentage of 
litigants using a vekil. 

b = includes registration of dowries, in which both parties almost invariably were 
represented by a vekil. Only the Trabzon sicil included such cases. 


In a substantial proportion of the cases involving a vekil 
he was a close relative of the muvekkil. 30 % of the vekils 
studied in Kayseri were relatives, as were 42 % from Amasya, 
Karaman, and Trabzon, overall an average of 34 %. In 
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almost half (49 %) of the instances involving vekils who were 
relatives the muvekkils were wives; 13 % were sisters, 9 % 
brothers, 7 % mothers, 6 % daughters, 5 % fathers, 4 % sons, 
and so on. (See Table II.) 

The number of people who served as vekil in more than one 
case entered in a single sicil is exceedingly small. To check 
the names of all the vekils mentioned in several sicils were 
written out in lists. Of 41 vekils noted in Kayseri sicil no. 11, 
none are mentioned in more than one case; likewise none of 
27 vekils in no. 13, and of 12 vekils in the no. 14. In no. 12 
Mehmed Qelebi bn Haci Ali was vekil in two cases involving 
the same matter and Suleyman Beg in three cases involving 
the same matter; Huseyn bn (?) was vekil first to buy and then 
to sell something for the same person, while Mahmud Halife 
bn §emseddin Halife was vekil to buy and to sell two pieces 
of property in the same district, and Omer Beg bn Abdullah 
was vekil twice for the same person. In sicil no. 15 Mevlana 
Seyyid Mehmed Efendi bn §eyh Mehmed Efendi was vekil for 
five cases involving different muvekkils in the settlement of 
the estate of the late Abdul-Hayy Efendi, Seyyid §aban Qelebi 
bn Seyyid Iskender Qelebi was vekil in two cases (once for his 
brother), janissary serdar Suleyman Beg bn Abdullah was 
vekil four times (twice in official business), two others were 
vekil twice for the same case, and yet another, Nasuh Beg, 
may have been vekil twice but there is no certainty that the 
same Nasuh Beg was involved. In sicil no. 22 Seyyid Ali 
Qelebi was vekil twice for the same case, and Haci Beyram 
was vekil twice for his sister and once for her son. Men 
named “Huseyn Beg” and “Mustafa Beg” were vekils for three 
cases and two, respectively, but those names were common and 
may refer to more than one person. In sicil no. 23 Darador 
v. Ohan was vekil in two different cases and Ebu Bekr Beg 
was vekil twice for the same case; five times an Ali Beg was 
vekil, but how many individuals were indicated by this designa¬ 
tion cannot be determined. 

None of the 49 vekils named in the Amasya sicil served in 
more than one case. Although the names of five vekils in 
Karaman recur in regard to the same matter, only Kalender 
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Be§e bn Ilyas was vekil for more than one person (for two). 
Nine names are repeated among the Trabzon vekils, but none 
of them were involved in anything but the registration of 
dowries; otherwise there are no repeats. 

It seems very likely, then, that there was no professional 
class of vekils in Kayseri, nor in Amasya or Karaman. There 
is no evidence whether or not any of these vekils were paid 
for their services. Nevertheless, it can be said with some 
surety that no one served as vekil frequently enough to have 
supported himself at it. If there is no positive evidence of 
the nature of the social or economic class origin of vekils, at 
least there is strong evidence that no one served as vekil very 
often. Important people and people with titles were in some 
demand as vekils, but relatives were called upon more frequently. 
So many different people served as vekils that it must be 
presumed that people from a broad cross-section of the 
community filled the office. Between 1600 and 1625 Kayseri 
did not have a class of professional vekils, and most likely 
Amasya, Karaman, and even Trabzon did not either. 

Ronald C. Jennings 
(Urbana, Illinois, U.S.A.) 
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This paper is based upon a study of Ottoman judicial records (§eri mahkeme 
sicilleri). The sicils from Kayseri are housed in the Etnografya Muzesi in Ankara, 
those from Karaman in the Mevlana Muzesi in Konya, those from Amasya in the 
museum of Tokat, and those from Trabzon in the archive of the Topkapi Saray 
Muzesi. The research was supported by a grant from the American Research 
Institute in Turkey and an NDEA Title IV grant from the University of California 
at Los Angeles. 

Archival sources are cited as follows: 15 56-4 means Kayseri sicil number 15, 
page 56, entry 4. When a sicil from a collection other than that of Kayseri is 
cited the name of the city is always identified. The pages in most volumes are not 
numbered ; in such cases counting begins with the first page containing court 
business. 

Cases cited in the text have been summarized selectively on the basis of their 
importance and relevance to the topic. It should be noted that a verdict is not 
part of the formal registration of cases in the sicils. 

Abbreviations: bn = son of; 6inf=daughter of; v.=veled—son of. In Ottoman 
documents after 1600, bn is used for Muslims and veled lov zimmis (non-Muslims). 
Forms of suits: t.k.=takrir-i kelam ; ik=ikrar; d.=dava ; t.m.—takrir-i meram. 
Ikrar, an acknowledgement of confession, appears exclusively in non-contested 
cases. The others, and iddia, describe contested cases. 
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